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ESTUDIOS 


NORMAS DE PASTORAL 
DIFERENCIAL 


Introducción.—El diagnóstico médico, si no va seguido de un trata- 
miento adecuado, sirve de bien poco: encasillar al enfermo bajo un 
término sonoro, dejándole en su dolencia. Lo mismo ocurre con la diag- 
nosis psicológica y con la ascética. Por eso, habiendo descrito en esta 
misma Revista tres hagiotipos, o modos de reaccionar temperamental- 
mente ante el problema de la santidad (1), parece útil continuar por la 
línea comenzada, dando ahora las normas concretas de pastoral diferen- 
cial (2), que ayudan a conducir a la perfección cristiana a esos tres 
tipos ascéticos. 


1) Urgencia del tema.—La necesidad imperiosa del tema creemos 
está fuera de toda duda, aunque es obvio que no todos estén igualmente 
dispuestos a reconocerlo. Hoy, que se van rompiendo toda clase de ba- 
rreras y que se critica normalmente lo que antes nadie se atrevía a 
censurar, se oyen con talguna frecuencia quejas contra la dirección espi- 
ritual. Sin desconocer ni paliar la exageración que hay en tales murmu- 
raciones, es obvio el peligro de que el director entienda sólo a los de 
gu propio tipo y no acabe de comprender a los de una estructura psí- 
quica diversa, que le parecerán siempre un misterio. El juicio negativo 
de los tibios, o aun de mal espíritu, que en toda hipótesis se mostrarán 


(1) Fundamento de una Ascética Diferencial. Tres componentes haciotípicos, Rr- 
VISTA DE ESPIRITUALIDAD, 16 (1957), 483-516; 17 (1958), 56-76. 

(2) Entendemos por Pastoral Diferencial la rama de la «Ascética Diferencial» que 
trata de la dirección de los diversos tipos ascéticos, 
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descontentos de quienes intenten meterles en vereda, ya se ve que no 
tiene valor; pero en los casos, nada infrecuentes, de personas de buena 
voluntad que acusan descontento o desorientación por la dirección reci- 
bida en algún período de su formación, no estará descaminado admitir 
la posibilidad de una dirección defectuosa por desconocimiento de las 
diferencias tipológicas y su correspondiente trato pastoral. 


Esta es materia delicada —que sólo tocamos de paso—, y más hoy 
día, en que, por surgir el tema con fuerza, se marcan dos posiciones 
extremas igualmente equivocadas. En efecto, en el período de euforia 
de la Psicología Aplicada en que vivimos, puede alguien creer que con 
una acertada dirección psicológica y humana, sin preocuparse especial- 
mente de almacenar al por mayor espíritu sobrenatural, se puede ser 
un excelente director de almas. El repetido dicho de Santa Teresa, que 
prefería los directores letrados, aunque no fuesen muy dados a la ora- 
ción, a los no letrados, podría favorecer esta interpretación (3). Sin 
embargo, no hay que exagerar la mente de la Santa, ni presuponer 
sin más lo que entendía por letrado e iletrado. La experiencia le enseñó 
que, estando atormentada por sus directores sobre su modo de oración, 
bastó una sola entrevista con San Francisco de Borja (que no tuvo 
excesivo tiempo para dedicarse al estudio) para que su alma fuese 
comprendida y tranquilizadta (4). No fué la ciencia ascética, ni menos 
la psicológica, las que acertaron en el consejo oportuno y seguro, sino 
una experiencia intensa de oración mística. 


En el lado opuesto existe otro peligro no menor que señalar: el de 
los que creen que sin ningún conocimiento de pastoral diferencial se 
puede dirigir con toda perfección, bastando la prudencia, experiencia 
y sentido común. Se les hace muy duro a algunos pensar que gente 
dedicada de por vida a la guía de almas hayan podido dirigir defectuo- 
samente, y miran de reojo toda esta clase de estudios, como intromisión 
de la seudociencia en el sagrario de la conciencia. Desde luego que no 
hablamos aquí de dirigir bien o mal, sino de mejor o peor, ni es tampoco 
cuestión de ignorar el alto valor que tiene la experiencia (5). La res- 


(3)_ La idea se repite muchas veces en los escritos de la Santa: «Y mo se engañe 
[nadie] con decir que letrados sin oración no son «para quien la tiene. Yo he tratado 
A [...] y siempre fuí amigo dellos». Autobiografía, c. 13 [o. c., Burgos, 1915, 
: «Hay opiniones de que no son letrados para gente de oración, si no tienen espíritu. 
Ya dije que es menester espiritual maestro, mas si éste no es letrado gran inconve- 
niente es.» Autobiografía, c. 13 [o. c., I, 99]. 

«A tiempos no le faltan temores, y parecióle que a gente espiritual también podían 
estar engañados como ella, que quería tratar con grandes letrados, aunque no fuesen 
muy dados a oración, porque ella no quería sino saber si eran conforme a la Sagrada 
Escritura todo lo que tenía.» Relaciones espirituales, Rel. 1V [o. c., II, 24]. 

«No digo que quien no tuviere espíritu, si es letrado, no gobierne a quien le tiene; 
nes OS en lo exterior y interior que va conforme a vía natural por obra del 
entendimiento, y en lo sobrenatural, que mira vaya conforme a la Sagrad 
Autob., c. 34 [o. c., I, 289]. >, En? Ele 
ba SEO no ero ns o confesor SS entendiese aunque le busqué, en veinte 
años después de esto que digo, que me hizo harto daño para t 
atrás.» Autob., c. 4 [o. c., l, 23]. z e 

(4) Autobiografía, c. 24 [o. c., I, 186-187]. V. LarraÑñaca, La espiritualidad de 
O de cie Estudio comparativo con la de Santa Tereserde Jesús ER 

p. y , , . 

(5) Ordenando valorativamente cada uno de log factores que intervienen 

- en 
buena dirección, los dispondríamos por este orden: 1) Una vida sobrenatural menes 
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puesta mejor no puede darse, como sería revisar esa dirección espiritual 
.puesta en litigio; pero la suerte de los tales estriba en que la dirección 
queda por su misma naturaleza en el secreto más absoluto. Si se hiciese 
pública, quedarían patentes en muchos casos —no en todos— los des- 
aciertos, mayores o menores, que por ignorancia de estos temas se co- 
meten. Cuando este sigilo se rompe por parte del dirigido —y hoy el 
ambiente es propicio a este género peligroso de confidencias—, se oyen 
formular quejas, que por ser demasiado verosímiles, cuesta trabajo ne- 
garles todo fundamento. Por fortuna, los remedios que se dan en tales 
casos son innocuos, aunque la verdad es que no curan. Quien desco- 
noce los diversos tipos y sus enfermedades, no puede dar remedios espe- 
cíficos, sino, a lo más, genéricos, que nunca atacarán el mal de raíz. 
Inculcar la humildad y resignación, etcétera, para todo; recomendar al 
dirigido la virtud opuesta al vicio que se quiere estirpar, como es decirle 
a un soberbio que sea humilde, a un perezoso que sea diligente, a un 
escrupuloso que no piense en sus obsesiones, es recurrir a medios ho- 
meopáticos en Ascética, que dejan intactos los virus anímicos. Si un 
médico recetase para cualquier afección —sea pulmonar, renal o hepé- 
tica— reposo absoluto de ocho días, alimentación selecta, despreocupa- 
ción tanímica, es obvio que no le iría mal al enfermo; pero al volver 
éste a la vida normal, la afección reviviría con la misma o mayor fuerza. 
No se habría curado la enfermedad, sino que se habrían amortiguado 
sus malos efectos en un climta de cuidados que no puede durar (6). 

Entre esos dos extremos está, como siempre, la verdad en el medio. 
La Psicología es un auxiliar valioso de lta Ascética, no más, aunque tam- 
poco no menos. Es de temer que no nos quedemos de buenas a primeras 
en un término medio, pero tengamos esperanzas. No es preciso ser pro- 
feta para afirmar que se avecintan tiempos de invasión indebida de la 
Psicología en el recinto sagrado de la dirección espiritual, turbando algo 
las relaciones características y delicadas de director y dirigido; pero 
cuando este fervor —explicable en todo movimiento— pase, esta ava- 
lancha dejará tras sí el campo ascético fecundado de semillas prove- 
chosas que aporta la Psicología. 

Se han hecho algunos esfuerzos sueltos de tipología religiosa (7); 


que haga vivir al director lo que aconseja a sus dirigidos; 2) Una experiencia de di- 
rección prolongada y reflexiva; 3) Una ciencia ascético-pastoral (con toda la amplitud 
que esto envuelve) que fecunde la experiencia y abrevie el tierrno requerido de con- 
tacto con lo real. La reflexión sobre los casos que la experiencia nos ofrece, en los 
que se aplican los principios científicos y se procura destilar la ley del hecho con- 
creto en cuanto tal, suple con creces la experiencia, sobre todo si ésta es meramente 
empírica sin ir acompañada de estudio reflexivo. 

(6) Muchas veces el director acierta en el remedio casual o materialmente. Supon- 
gamos un sujeto egocéntrico «enredadera» que se resiste a ir a una obra de aposto- 
lado —por ejemplo, a dar catecismo a jóvenes— por miedo al fracaso. Sería equivo- 
cado aconsejarle que lo deje; pero no menos desacertado si el director, sin darse cuen- 
ta del verdadero motivo que mueve al dirigido, le aconseja que vaya por una razón 
de orden sobrenatural (la necesidad de esas almas, la falta de catequistas...) En este 
caso el remedio sería bueno «materialmente» o per accidens, y lo más probable es que 
no le produzca el efecto saludable que necesita, por ignorar el director la motivación 
íntima del dirigido y el remedio de su mal. Lo que necesita el sujeto en cuestión es 
exponerse progresivamente a pequeños fracasos para superar el miedo a ese espantajo 
y domar su hipersensibilidad. 

(7) Véase —por citar algún ejemplo— BERNHARD NiESSEN, Menschentypen. Tugen- 
den und Laster, Colonia, 1951. WrErxerR D. GRUEHEN, Die Frómmigkeit der Gegenwart. 
Grundtatsachen des empirischen Psychologie, Minster, 1956. 
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pero aun en esos contados casos, lapenas se han dado normas pastorales 
de dirección (8). Intentemos, pues, aportar algunos datos en este sentido, 
conscientes de lo dificultoso de la tarea, y de que lo que ofrecemos es 
un esbozo imperfecto e incompleto. 


2) Dificultades de principio.—La vida está llena de obstáculos, aun- 
que también de esperanzas. a) Algunos de los que se dedican a la Psi- 
cología Profunda y se han habituado a hablar de la complejidad de los 
«tejidos» psíquicos, encuentran inaceptable fundamentar la Ascética 
Diferencial sóbre una tipología —sea ésta cualquiera— que les parece 
superficial. El «habitus» exterior de un tipo lo creen excesivamente peri- 
férico y que no revela la estructura interior de la persona profunda. Esto 
supondría una simplificación inadmisible. Pero a nuestro parecer, hay 
mucho de postura elegante en esta objeción. Aun transmitiendo que las 
tipologías sean «superficiales» por razón de los rasgos a que expresa- 
mente atienden, los tipos están enraizados en el psiquismo profundo, de 
suerte que las reacciones personales controlables por todos en la superfi- 
cie son, las más de las veces, manifestaciones fenoménicas de los estra- 
tos últimos de aquél. Si no hubiese nexo casual entre el «habitus» exte- 
rior y la persona profunda, desde luego sería inaceptable toda funda- 
mentación de una Psicología Diferencial en la tipología; pero habiéndo- 
la, la queja es injustificada. Adviértase que no otra cosa ocurre en 
medicina somática. De no haber correlación causal entre la naturaleza 
del agente patógeno y las manifestaciones externas de su actuación, sería 
grotesco diagnosticar una dolencia interna por síntomas tan inespeci- 
ficos como la sudoración fría de las manos, o la tensión y temperatura... 
Hay, a nuestro parecer, una falta de perspectiva en esta objeción. Se 
olvida que lo biológico precede y fundamenta lo psicológico, aun al 
contenido profundo de la psyche. Si lo instintivo es un sector acotiado 
del psiquismo y éste se estructura sobre lo somático, la división prima- 
ria de los tipos no puede ser lo instintivo (parte), sino lo biotipológico 
(todo). Los instintos, que son los mismos en todos los hombres, se ma- 
tizan de tal o cual manera según el temperamento, que, a su vez, está 
reglado por lo vegetativo. En una palabra: si no hubiese la conexión 
causal a que aludimos, ni valdría la tipología ni la Psicología Profunda, 
pues el subconsciente no tiene acceso directo a la observación; y si la 
conexión existe, no hay por qué mirar con desdén a la Ascética Tipo- 
lógica. 

La Ascética tiene indudablemente que internarse en el conocimiento 
de lo instintivo de que nos habla el Psicoanálisis, pues al decir vicios, 
hablamos de instintos y pasiones, cuya dinámica sigue leyes especiales. 


(8) Sólo conocemos unas hojas ciclostiladas de un trabajo realizado por el Semi- 
nario de Pastoral de la Facultad de Teología S. J. de Enghien (Bélgica) y orientado 
exclusivamente a la dirección de los tipos de Le Senne-Heymans. Unas se refieren al 
dirigido (Colérico, Apasionado, Nervioso, Sentimental, Sanguíneo, Flemático, Amortfo, 
Apático), y otras al director (todos menos el Amorfo y Apático, que se consideran 
ineptos para la dirección activa). Nos parece un esfuerzo digno de todo encomio, aun- 
que lo encontramos algo detallista y que no atiende a los grandes problemas de la di- 
rección. Por otra parte la tipología de Le Senne, aunque práctica, la encontramos me- 
nos fundada científicamente, pero no es ésie el momento de probarlo. 
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Es claro que quien quiera dirigir hoy acertadamente a las almas, no 
puede ya ignorar los estudios sobre la soberbia, que con otro nombre 
(voluntad de poder, instinto de superación...) ha hecho la Psicología 
Individual, o los de la lujuria, que aportó la escuela de Freud; más 
aún, ha de conocer bien los mecanismos de defensa del yo, aunque sin 
vobligación —como es obvio— de saber sus nombres, sino su contenido. 
Sin embargo, las leyes instintivas del inconsciente son sustancialmente 
las mismas en todos los hombres, pudiendo clasificarse bien las dife- 
rencias accidentales que existen entre ellos dentro de los encasilllados 
de la tipología (9). Urge, pues, señalar los matices de reacción diversa 
del psiquismo profundo en cada uno de los tres psicotipos fundamen- 
tales; pero esta deficiencia innegable justifica la afirmación de que la 
Ascética Diferencial no pueda basarse en la tipología. 


Por otro lado, no debe omitirse que la Iglesia juzga de la santidad 
por eso que talgunos abusivamente llaman fenoménico en Ascética, y 
nunca directamente por el subconsciente; y si no hay que confundir 
la dirección ascética con la psicológica, debe siempre partirse, como 
de base, de que existe una correspondencia fundamental en la conducta 
ordinaria del hombre, entre lo inconsciente y lo consciente (a menos 
que nos refiramos a un tacto solo determinado), y que aunque el cono- 
cimiento de aquél pueda ayudar —a veces decisivamente— en pastoral 
ascética, la base de la dirección espiritual debe moverse siempre en el 
orden de la conciencia psicológica. Si, en fin, se tiene en cuenta que 
vivimos en una época en que se da cada día más valor a la Psicología 
de la Expresión, se concluirá que la objeción tiene más apariencia que 
realidad. 

b) También cabría objetar algo a la tipología ascética basada en 
Sheldon, desde el punto de vistla de la Caracterología y aun de la As- 
cética y Mística. Desde la proyección caracterológica, podría decirse que 
si los componentes hagiotípicos —como los temperamentales— nos dan 
una fórmula individual o «personal», aunque esto sea una ventaja con- 
siderable en la diagnosis temperamental o hagiotípica, es un serio obs- 
táculo en pastoral, pues resulta imposible dar normas especiales para 
dirigir a todas y cada una de las innumerables fórmulas tipológicas 
posibles. Pero si bien se mira, la ventaja reconocida en Caracterología 
se extiende también a la Pastoral, ya que tan difícil es hallar modos 
adecuados de dirigir a cada una de las fórmulas personales sheldonia- 
mas, como por el contrario, dirigir con solo normas genéricas a individuos 
concretos. La dirección del sujeto viviente ha de lograrse a base de una 
recta “aplicación de las leyes generales del tipo a los casos particulares, 
y para esto vuelve a ser una ayuda la fórmula personal de Sheldon. 

Son varios los que, al ver la utilidad de los tres hagiotipos polares, 
nos han animado a describir los tipos intermedios. No negamos su uti- 
lidad bajo un aspecto, y tal vez lo intentemos más adelante, pero cree- 


(9) Desde luego no creemos que nadie piense en los tipos freudianos: «oral», 
««uretral» y «anal», porque prescindiendo de que suenan estos nombres al trasnochado 
pansexualismo del fundador del Psicoanálisis, coinciden con los tres tipos de Sheldon, 
“omo el mismo Fretid lo reconoció al conocerlos. 
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mos que en absoluto no es necesario, y aun a veces puede ser contra- 
producente, si la abundancia de biotipos descritos ahorrase al director 
la labor de adaptación al caso concreto. La mejor pastoral sería la «de 
situación» —caso de ser posible— que diese normas taxativas para este 
individuo existente en estas coordenadas espacio-temporales; pero sien-- 
do esto quimérico, consideramos la dirección de un sujeto concreto por 
su principal componente hagiotípico, matizado por el segundo, como la. 
más eficiente. 

c) Desde el punto de vista de la Ascética y de la Mística, suena a 
algunos a naturalismo hablar de hagiotipos (10) o de temperamentos mís- 
ticos, Desde luego que no se trata de que el temperamento represente 
una preparación positiva y exigencial de la santidad, o de determinadas 
manifestaciones místicas, ni menos de que la santidad esté preformada 
en la naturaleza —como Beirnaert cree ver en algunos hagiógrafos an- 
tiguos (11)—, sino sólo de una correlación entre temperamento y de-- 
terminados matices de la santidad (supuesto que se dé ésta), o bien el 
enfoque que los sujetos den a la misma; o si se prefiere otra expresión, 
entre temperamento y los distintos géneros o clases de santidad. Más: 
aún, dondequiera que exista un tope fijo que lograr en la santidad (per- 
fección) o en el uso de los dones de Dios, el temperamento juega su 
importante papel, pues Dios, aunque puede, no suele usar instrumentos- 
ineptos para un fin determinado, obligándose así a derramar gracias sin 
cuento contra lo que pide la naturaleza. ¿Por qué eligio Jesucristo 
—preguntamos— al colérico Pablo de Tarso para fundar su Iglesil» 
entre los gentiles y al místico y delicado Juan para hacer compañía a 
su Santísima Madre? ¿Es que no podía haber tomtado al «no-activo» 
Juan para corretear por todo el mundo y establecer su Iglesia, o al im- 
petuoso Pablo para vivir amablemente con la Virgen? La respuesta es 
clara: Podía, pero no lo hizo. Ahora bien: negar el hecho porque Dios 
podía haberlo dispuesto de otro modo, o porque no estaba obligado a 
hacer esto, o porque el temperamento no cuenta nada para los dones 
gratuitos de Dios, no parece muy lógico. La gracia se acomoda de hecho: 
fa la naturaleza, aunque no necesariamente. 

Por eso, si se afirmase taxativamente «la indiferencia de los carac- 
teres y de las situaciones psíquicas ante la vocación al Reino» —como 
hace el citado Beirnaert al final de su tartículo sobre la relación entre 
temperamento y santidad (12)—, responderíamos que efectivamente el 
temperamento es algo indiferente respecto de la santidad-gracia, pero 
no respecto de la santidad-canonizable (perfección), que supone una 
meta fija que alcanzar. Pueden darse varias respuestas, pero ésta basta 
(insistiremos más adelante sobre ello). Tampoco es indiferente el tem- 
peramento respecto de los medios que son aptos instrumentalmente 
para el logro de la perfección, y ahí tiene mucho que hacer la Ascética 


(10) Tenemos alguna carta en que a la orientación que seguimos se la califica de 
«materialismo bastante crudo» y otras expresiones del mismo tono. 

lá ESE BEIRNAERT, La sanctification dépend-elle du psychisme? «Études», 266 
(1950), 59. 

(12) L. BEIRNAERT, 1. C., p. 64 (subrayamos nosotros). 
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Diferencial. Aspirar a un género de perfección polarmente opuesto al 
propio del temperamento es desatinado. ¿Qué juicio daríamos del direc- 
tor de espíritu que aconsejara a un tipo hiperdinámico desatado que se 
encerrase de por vida en una cartuja entre las cuatro paredes de su 
celda, porque Dios, que es el único autor de la santificación, puede darle 
gracias para ese género de vida? Nadie duda de que Dios puede hacer 
eso, y mucho más, pero tampoco de que eso sería tentarle sin motivo 
suficiente. 

Más todavía, la absoluta gratuidad de la gracia, que nos enseña la 
Teología, no tautoriza a negar rotundamente toda clase de correlación 
entre el temperamento y la santidad misma. En efecto, aunque el hombre 
es radicalmente incapaz de disponerse de ningún modo a la gracia, tiene 
el triste privilegio de poder poner impedimentos a la santidad y resistir 
a la gracia. Ahora bien: en ese elemento negativo tiene su parte el 
temperamento, en cuanto que unos son naturalmente más dóciles que 
otros, unos más rebeldes, autosuficientes y soberbios que otros; por lo 
que no repugna que por esta vía indirecta se dé cierta correlación Nega- 
tiva entre ambos extremos. Claro que ni ésta sería nunca estricta, pues 
siempre queda a Dios el poder de entrar y salir en las almas como quiere, 
pero sí una verdadera correlación. Todo el problema estaría en deter- 
minar la naturaleza y características de la misma. Quede, pues, dicho 
de una vez para siempre que al hablar de hagiotipos y de modos de: 
conducir a la santidad conforme a ellos, respetamos enteramente la 
doctrina teológica de la gracia y el orden sobrenatural. Lo mismo hay 
que decir de los llamados temperamentos místicos (13), que no es otra 
cosa que la mayor disposición natural de algunos temperamentos para 
hacer un uso determinado de ciertos dones que describe la Mística, si 
Dios gratuitamente los concede. 

Premitidas estas observaciones, entremos ya en el tema. Este es in- 
menso y nos obliga a ceñirnos. En Ascética Diferencial podría tenerse 
en cuenta la dirección del sujeto normal y anormal; nosotros, de mo- 
mento, prescindiendo de lo segundo, nos limitaremos a la del sujeto 
normal. Podría también considerarse la dirección de los principiantes, 
proficientes y perfectos; pero aquí nos ceñiremos a la dirección de los 
tres tipos ya descritos, prescindiendo de los estudios que señala la 
Ascética Evolutiva, y aun esto sin pretender dar un tratado completo 
de Pastoral Diferencial, sino tan sólo algunas sugerencias que nos pa- 
recen más importantes (14). 

Para que en la conducción de un sujeto determinado a una meta fija 
la técnica sea acertada, es preciso tener en cuenta, además del con- 
ductor, el punto de partida y el de llegada, los medios con que se cuenta 
y el modo de conducir; es decir: 1.” quién es el que conduce, o Director; 


(13) C. Vaca, En torno a la problemática mistico-médica, RevisTa DE ESPIRITUALI- 
pAD, 18 (1957), 301-327. S CORA : 

(14) Las cualidades del director y del dirigido, desde un punto de vista no dife- 
rencia, han sido descritas muchas veces. Ver, por ejemplo, Germán MártiL, El director 
en la dirección espiritual, en «La Dirección Espiritual» (II Semana de Estudios de Es- 
piritualidad en Salamanca, 20-25 abril], Barcelona, 1955. M. Usena Purkiss, Psicología 
y dirección espiritual (1. c.). Amabo SÁEZ DE IBARRA, El dirigido en la dirección espi- 
ritual (1. c.). 
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.2.%, a quién, o el dirigido; 3.” adónde; 4.%, con qué medios; 5.”, cómo. 
Respondamos, pues, brevemente a estos tópicos en orden a concretar 
las normas que deben seguirse, para no poner obstáculos a la acción de 
Dios en la santificación de los diversos hagiotipos. 


I.—EL DIRECTOR 


No interesa en Pastoral Diferencial el director por sí mismo, sino en 
«cuanto puede haber diversos tipos de éstos y en cuanto los mismos se 
relacionan con los distintos tipos de dirigidos. Bajo este aspecto, el 
director espiritual debe reflexionar sobre la diversidad, tanto de los 
«dirigidos como de directores, considerando, sobre todo, las contraindi- 
«caciones del propio carácter para la dirección espiritual. Esto es nece- 
sario para no poner impedimentos innecesarios a la dirección y para 
¡poder explotar sus cualidades buenas en orden a ayudar mejor al di- 
rigido, 

Desde luego que no conviene dar muchas prescripciones menudas al 
director espiritual, que le quitarían naturalidad y dominio de la situa- 
«ción, sino unas orientaciones fundamentales, que afectan más a la acti- 
tud general que ta pormenores. Estos sirven para un examen detenido 
«le conciencia en orden a conocerse, pero no para tenerse en cuenta en 
«cada momento. 


1) Contraindicaciones: a) La mayor contraindicación en Pastoral Di- 
ferencial es el egocentrismo del director. Si siempre el director se debe 
«al dirigido, supuesta la existencila de los distintos tipos de éstos y de 
:aquél, se impone con mayor razón salir de sí mismo para ponerse en 
«el punto de vista del dirigido. En el caso de tener que aconsejar a un 
hagiotipo «opuesto» al propio, esto es de imperiosa necesidad. Pero el 
«egocentrismo adquiere matices diversos según los tipos. Una de las cosas 
externas que más ayudan o impiden la buena dirección es el disponer 
sin prisas de tiempo holgado para trabar coloquio con el director, dando 
al dirigido la sensación de que aquél se entrega a él sin reservas. Pues 
bien: el A por su extroversión [V-17] no tendrá ciertamente dificultad 
«en esto, dando su tiempo con gusto al dirigido, sin importarle las horas 
empleadas en el trato con él. Con todo, por su indolencia y falta de 
sentido del deber [A-12], es fácil que no se entregue a fondo a sus pro- 
blemtas. El coloquio, que es medio, puede fácilmente convertirse en fin. 
El D, por el contrario, por su introversión '[C-17] y egoísmo [D-19], 
medirá el tiempo en la dirección, dando una impresión de prisas an- 
siosas y de contabilidad espiritual, que le restarán el rapport debido, 
sobre todo si se trata de un dirigido también D que lleve sus problemas, 
o aun de un A que quiera simplemente expansionarse con su director. 
Pero en compensación, guiado por su sentido del deber [D-1] y respon- 


a RRA 
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sabilidad [D-2], se entregará con toda el alma a ayudar a sus dirigidos. 
El rapport requerido en la dirección tardará más en lograrse; pero una 
vez conseguido, puede ser más eficaz y duradero. El P, a su vez, exigirá 
ir al grano y aun cierta rapidez en su dirigido, sin tanta entrega como 


el D, aunque mayor que el A. 


b) La dedicación total del director al dirigido implica el deber d+» 
entenderse con todos, sin distinciones odiosas. Lo contrario sería una 


«contraindicación seria para dirigir almas. El peligro obvio en un director 


de tipo polar es el de entenderse demasiado con los de su misma fiso- 
nomía espiritual y no congeniar con los de la opuesta, traduciéndose este 
hecho en consecuencias tangibles en el trato. Esta sintonización y espe- 
cial inteligencia mutua entre el director y el dirigido que se siente 
comprendido plenamente es óptima y deseable en todos los casos; pero 


es obvio el peligro de dedicarse 'a éstos con preferencia y aun exclusi- 


vidad. Un modo fácil de controlar y regular el propio egocentrismo en 
la dirección es tratar a todos con el mismo interés (aunque no del mismo 
modo), evitando hacer distinciones. Aunque le parezca al director que 
pierde el tiempo, se ha de esforzar con todos con igual empeño. El hecho 
de no congeniar con alguno de sus dirigidos debería hacer examinar al 
director si se debe a falta de espíritu en éstos o a falta de comprensión 


-suya. El D ha de intentar comprender al A pancista y al P hiperdinámi- 


co, aunque no precisamente para darles la razón de todo. El buen direc- 
tor ha de saber distinguir, en todo caso, entre lo que es defecto tempe- 
ramental (sin importancia especial en el camino de la virtud) y lo que 
es falta de correspondencia a la gracia. Un director D que redujese a 
un P a la inacción absoluta en orden a lograr un mayor espíritu inte- 
rior podría estropear un alma; y siendo excesivamente exigente con 
un A, podría hacer que éste perdiera la confianza o que iniciase un sis- 
tema de ficción en los coloquios entre ambos. El director P tiene también 


«que comprender las anchuras del A y las estrecheces del D. El todo lo 


encuentra fácil, y puede hacer daño a ambos, que en la realización de 


sus planes tropiezan con dificultades serias por diverso motivo. El di- 


rector A, en fin, ha de ver con buenos ojos el dinamismo del P y las 
minuciosidades algo angustiosas del D. De suyo, es el más comprensivo 
de los tres, pero le disgustan tanto las angustias del D, que puede hacerle 
daño, en vez de ayudarle a superarlas. 

En general, debe advertirse al director que 'al tratar con un tipo muy 
distinto al suyo, y más si es opuesto, se exceda en la comprensión, evi- 
tando roces innecesarios, que, además de estropear las relaciones exigi- 
das entre director y dirigido, no afectan a lo sustancial de la perfección. 

c) Es de absoluta necesidad para el director que conozca perfecta- 
mente al dirigido. Y no solamente —como es obvio— en cuanto que no 
debe comenzar a actuar (aconsejar, avisar, corregir...) antes de conocer 
perfectamente al dirigido, sino que ha de seguir de cerca las fluctua- 
ciones de su estado 'anímico, so pena de exponerse a graves errores. 
Para ello, es conveniente que observe paciente e imparcialmente y que 
pregunte, si es preciso, al interesado, sin contentarse con poco. Esta labor 
no siempre es fácil, pues si bien el tipo P, y sobre todo el A, son sujetos 
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que viven en el pasillo a la vista de todos, el D oculta celosamente sus 
interioridades, resultando un misterio. Más aún, cuando la tribulación 
cruza el horizonte y el viento huracanado de la prueba azota al alma, 
es propio de todos los tipos adoptar medidas de urgencia que extranan 
a cuantos ignoran el curso de la crisis. 

Es ya tópico ponderar lo «complicado» que es el hombre y lo difícil 
que resulta a veces entender sus reacciones, pero generalmente es que 
ignoramos voluntaria o involuntariamente los hechos claves de la vida 
del sujeto, sin los cuales todo hombre es un enigma. El P y el A, que por 
distinto título nos suelen informar de sí mismos, a veces sin pedírselo, 
no ofrecen dificultad de ordinario; pero el D, que guarda hermética- 
mente su íntima motivación y comunica al director los hechos de su 
vida con cuentagotas y como en arranques generosos y heroicos tras lar- 
ga deliberación, puede ser objeto de incomprensión por parte de aquél. 
No es nada infrecuente que directores de componente A o P dominante 
vean incluso anormal la conducta del D, que les parece incoherente y 
«rara». Si este veredicto llegase a oídos del dirigido, quedaría abierto 
un abismo entre ambos difícilmente salvable. Hay que partir siempre 
de la base de que toda acción humana tiene su razón suficiente, y que si 
nos parece ilógica, es por ignorar el punto de vista desde el que se actúa. 
Visto de lejos un hombre que agita nerviosamente sus brazos sin cesar, 
se nos antojará un energúmeno o un loco; sólo sabiendo que es un 
director de orquesta en funciones, encontramos perfectamente norma- 
les sus movimientos y explicable su conducta. Tan verdad es que toda 
conducta humana guarda en el fondo coherencia para el actuante, que 
estudios modernos sobre esquizofrenia —la enfermedad mental cuya sin- 
tomatología nos parece más absurda— encuentran ya unas constantes. 
en la estructura mental de estos pacientes, que hace adivinar una lógica 
interna que rige sus desvaríos. Es, pues, obligación del director aclarar: 
las reacciones «raras» y los posibles enigmas de sus dirigidos (máxime 
en sus crisis, y de modo ordinario en el tipo D) si no quiere exponerse 
a Causar graves perjuicios a sus dirigidos. Este consejo, que fácilmente 
lo entenderá un director D, lo necesita doblemente el P incomprensivo, 
que quiere siempre reglar la vida del dirigido conforme a la suya, y algo 
también el A comodón, que no se sentirá obligado a tomar sobre sí tanto 
trabajo de información. 

d) Olvidar el fin de la dirección acarrea también serias dificultades. 
Importa recordar al director que su misión es formar ascéticamente el 
alma de sus dirigidos y que en esta segunda educación (que eso es la 
formación ascética) puede incurrirse en los mismos defectos que en la 
primera educación familiar. Tanto el mimo como el trato duro deformian 
los espíritus, siendo opinión autorizada de muchos psicoterapeutas que 
si hoy abundan considerablemente los casos de neurosis, se debe en 
gran parte a la mala educación que dan los padres, los cuales se exceden 
en la blandura o en la dureza. Hay, pues, que recordar al P y al D el 
peligro de tratar duramente a sus dirigidos —aquél, por la angulosidad 
de su carácter; éste, por la rigidez de su conciencia—, e igualmente 
hay que amonestarle al A que no trate con mimos a sus dirigidos. Los: 
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excesos en ambas direcciones pueden ser fatales en la vida del espíritu. 
Si la contradicción y la cruz son una pieza insustituíble de la vida de 
santidad, es claro que el mimo excesivo deforma al alma, indisponién- 
dola' para superar la prueba insoslayable del sufrimiento. El trato duro, 
por el contrario, engendra en el alma la amargura, la cual ahuyenta del 
espíritu el amor, tan esencial en ascética. ; 


- 2) Principales cualidades y defectos de los distintos directores.— 
Evitadas las contraindicaciones dichas en orden a la dirección, queda 
lo principal: que el director conozca sus propias virtudes para aprove- 
charlas en el trato con los dirigidos, y sus vicios para evitar los malos 
efectos que en ellos pudieran producir. Resumamos esquemáticamente. 

El fuerte del A es su amabilidad, alegría y comprensión. ¡Gran te- 
soro, contando con que la vida espiritual está llena de obstáculos y los 
que la recorren necesitan aliento para no desfallecer! Debe el A hacer 
objeto preferente de estas virtudes al tipo D, que lo necesita de modo 
especial. Su flaco, en cambio, está en no urgir suficientemente a sus 
dirigidos, o por flojed'ad innata, o por incapacidad para enemistarse con 
ellos, o por supercomprensión de sus faltas. Ahora bien: el A dirigido 
necesita espuela, que difícilmente recibirá de quien no se la sabe aplicar 
a sí; y el P, por el contrario, requiere a veces que se le paren los pies 
y se le domine. En fin, es también fácil que el A pierda el tiempo de 
la dirección en charlas inútiles. 

El punto de apoyo del P director es su animosidad y grandes ideales. 
Aquélla es utilísima sobre todo para el D dirigido, que saborea frecuen- 
temente los sinsabores de la vida; éstos, para el A de mirada rastrera. 
Su punto débil es el desconocimiento propio y, en general, de la psico- 
logía humana (defecto grave en la dirección), al que se suma como 
consecuencia la incomprensión y métodos expeditivos a que propende. 
El P ahuyenta al A por sus prisas ejecutivas, y al D por su incapacidad 
de entender situaciones ajenas. Por otro lado, no es raro que el P se 
ponga por modelo a sus dirigidos, lo que suele molestar mucho a éstos. 

El fuerte del D es su sincero aprecio de los valores sobrenaturales, 
a los que da primacía, y que puede beneficiar mucho a los A, y sobre 
todo P. Su hondura de sentimientos en la intimidad, que convida a las 
confidencias; su aire de paternidad espiritual, que le hace sentirse res- 
ponsable de sus dirigidos y tomar a su cargo toda clase de cuidados, 
son cualidades muy valiosas en la dirección. Su flaco estriba en su es- 
trechez de espíritu, que puede 'ahogar a algunos. Al A puede ahuyentarle 
si se excede en exigencias, pues no acepta éste ataduras demasiado 
fuertes, y al P por chocar con su independencia operativa. Más aún, 
debe tener cuidado con los D dirigidos, que necesitan más bien que se 
leg ensanche el alma, y en quienes puede fácilmente provocar incons- 
cientemente conciencia escrupulosa. 


3) El mejor director.—Si se nos preguntase ahora cuál es el mejor 
director espiritual, responderíamos que el ideal es una acertada com- 
binación de D, A y P que no sintiese extraño a sí ningún sector funda- 
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mental del psiquismo ascético. Pero si nos forzasen a decidirnos por el 
director más apto entre los tres hagiotipos polares (o por el componente 
hagiotípico más valioso en la dirección), afirmaríamos que, en general, 
el mejor de los tres es el D, mientras que el P es el que reúne menos. 
condiciones. El D es el tipo asceta por excelencia, que tendrá siempre 
ante el dirigido cierta aureola de virtud y aquel prestigio tan necesario 
en toda 'acción de influjo personal. Si al psiquismo del D se le añadiese 
un componente ectomórfico considerable, lo físico ayudaría poderosa-- 
mente a ese aspecto de santidad. Tal vez por eso mismo y por ser guar- 
dador de secretos, es sujeto apto para confidencias (mucho más si no 
fuese puro D, sino con alguna pequeña dosis de A), intimidades que: 
caen dentro de la esencia de la dirección. Su retraimiento y egoísmo 
[D-19], que en el trato entre iguales puede privarle de toda confianza 
de tipo humano, es más bien un incentivo en el trato entre desiguales 
para este otro género de confidencias ascético-espirituales. Aunque al 
principio cueste llegar a la intimidad con el D, una vez rota en los 
primeros contactos la frialdad inicial, el rapport propio de su introver- 
sión, más intensivo que extensivo, le llevará a una ligazón afectiva pro- 
funda y duradera con el dirigido. Su peligro está en la estrechez de 
conciencia [D-17] y pesimismo [D-16]. A los D dirigidos, que son ya 
delicados y posiblemente de conciencia angosta, les puede hacer fácil- 
mente escrupulosos; aunque, por otro lado, a los A les hará bien si les 
trata con tino, afinando su grueso espíritu. Su tendencia al negativismo: 
puede también ser un obstáculo, sobre todo en la dirección del P, estando 
el D por temperamento dispuesto a priori a dar demasiados «nos» a 
toda iniciativa. 

Decíamos que el P era de suyo el peor director. La razón es que por 
su corte mental horizontal [S-17] ni se conoce a sí ni a los otros. El P' 
es hombre de tacción, no psicológico, y se pierde en los vericuetos del 
espíritu. Su excesivo optimismo le hace simplista en la visión de los 
problemas propios y ajenos, y frecuentemente cae en la ingenuidad de 
ponerse en todo como modelo a sus dirigidos. Cualquier pregunta del 
dirigido encuentra por respuesta un caso similar y más difícil (al pare- 
cer del P) que ilustra el tema de la consulta. Los P son más directores 
de masa que de individuos y tienen especiales cualidades para esa di- 
rección espiritual colectiva, dada en pláticas vibrantes, que, como aren- 
gas, enardecen a los jóvenes para la acción. Pero esa fuerza contagiosa, 
que encuentra buen cauce en el dominio de las m'iasas indiscriminadas, 
es perjudicial en la dirección privada de muchos sujetos. Su deseo innato 
de dominación [S-5] le lleva fácilmente al P a quitar la libertad del diri- 
gido, imponiéndosele en cosas cuya última determinación debe quedar 
siempre en manos de la persona que actúa. 

El A, en fin, es un buen director, sobre todo por su prudencia [A-5] 
y consejo. Sintoniza en seguida con todos (ganando en esto notablemente 
al D), aunque con un rapport muy superficial, propio de su tipo, que no 
avanza ni se hace casi nunca profundo. Su peligro es no apretar a los 
flojos y ser excesivamente comprensivo con sus faltas. Este inconve- 
niente, que es grande en su trato con los A dirigidos y en parte con los 
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P, puede ser más bien ventajoso con los D. Lo bueno del A es su actitud 
acogeradora y que deja más en libertad al dirigido, haciéndole tomar la 
parte activa. El A da verdaderos consejos, sin forzar en nada; el D em- 
plea sugestiones que empujan suavemente, y el P da órdenes imperiosas. 
Si quisiéramos sintetizar en una palabra la actitud que debe recomen-- 
darse a un director de tipo polar (que nunca son los mejores) para 
corregir su principal defecto frente a los dirigidos, le diríamos al A: 
«Sea más exigente»; al P: «Sea más comprensivo y liberal», y al D: 
«Sea más amplio e indulgente». : 

Más datos sobre el director los daremos luego, al tratar de los pro- 
blemas ascéticos de los dirigidos, quedando entonces clara en casos: 
coneretos la actitud que el director ha de tomar ante ellos. 


II.—LA DIRECCION 


Lo segundo que debe tenerse en cuenta para la buena dirección en: 
Pastoral Diferencial son los distintos tipos de dirigidos; pero como este- 
punto es el que precisamente fué desarrollado en los artículos aludidos, 
en los que describimos detlallamente el tipo agapetónico, prasotónico y 
deontotónico, lo pasaremos por alto, remitiendo al lector a ellos. Sobre- 
la psicología ascética de la mujer —que representa un cuarto tipo, de 
caracteres especiales—, diremos algo más adelante, al hablar del modo 
de gularlas ascéticamente. Pasemos, pues, al tema de la dirección misma, 
que se desdobla en otros tres: a) meta de la dirección; b) medios; Cc) y 
modo de ésta. 


1.—META DE LA DIRECCIÓN ESPIRITUAL 


Otro problema se ofrece aquí que por su volumen rebasa los límites: 
de este artículo y requiere ser tratado aparte, pero que exige ahora si- 
quiera una observación. La única meta a que el director debe aspirar 
a conducir a sus dirigidos es la santidad; y aunque ésta en lo sustancial 
es única, en lo accidental es múltiple, pudiendo señalarse tres tipos de 
santidad ligeramente diversos, que corresponden a los tres hagiotipos 
yla descritos. Les llamamos en otra ocasión «hagionormos», y han sido 
realizados de un modo plástico y vital por santos pertenecientes a grupos 
temperamentalmente diversos 

Efectivamente, la santidad es una. Los ascetas teóricos nos dicen, 
siguiendo a Santo Tomás (15), que la perfección de la vida cristiana está: 


(15) 2, 2, q. 184, a. 1, c. 
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en'la caridad (que por voluntad expresa de Dios no es exclusivamente 
amor a El, sino también al prójimo por El), la cual nos une con el Crea- 
dor, último fin nuestro. Pero como en esta vida no podemos amar a Dios 
si antes no renunciamos al amor desordenado de nosotros mismos —re- 
presentado por las tres concupiscencias—, es menester practicar el sacri- 
ficio previamente y tal mismo tiempo que el amor. De'ahí que la fórmula 
más resumida de la perfección sea «amor y sacrificio»: aquél, como 
esencia; éste, como dispositivo y a la vez como signo de la autenticidad 
del amor. Pero ese amor que nos une a Dios es plurivalente. Si la santi- 
dad es una por la caridad, por la misma es múltiple, ya que en ella se 
encierran gérmenes de diversidad. Los distintos tipos de santidad serán 
diversos aspectos y concreciones posibles de la caridad. Hay, efectiva- 
mente, una caridad «de afecto», en la que el amor se explaya preferen- 
temente en deseos ardientes y contemplación reposada (santidad más 
propia del tipo A); hay otro tipo de caridad de «obras de celo», en la que 
el amor se muestra agotándose en el dinamismo apostólico (santidad más 
propia del tipo P), y hay, en fin, otra caridad «de servicio», en la que 
el amor se desvive por cumplir los menores gustos del tamado (santidad 
más propia del tipo D) (16). 

Esta es la meta a que el director ha de aspirar a conducir a su diri- 
gido. Ha de hacerle amar a Dios y al prójimo por Dios, hacerle llevar 
vida de unión con El, purificando con el sacrificio las imperfecciones 
que se oponen al amor sin condiciones. Pero este punto tan importante 
de la dirección —saber adónde vamos— puede ser fácilmente olvidado 
en la práctica, sobre todo en nuestros días. El fin de la dirección no es 
precisamente ganarse al dirigido, y menos a toda costa. Hoy, que la 
juventud se escapa de las manos de sus directores y superiores, es muy 
fácil ceder a la tentación de hacer concesiones, con el fin de granjearse 
a cualquier precio la confianza del dirigido. Pero ganar la confianza es 
medio, y conducir a la perfección es fin para el director. Quien, guiado 
por el señuelo de atraerse a la juventud para influir en ella, se queda 
definitivamente en este primer escalón, invierte el orden de los factores 
y comete un error de graves consecuencias. El peligro es todavía mayor 
en los que tienen por cargo disciplinar sobre la juventud religiosa, ha- 
ciendo a veces el efecto de que se pierde el norte en la dirección. La vida 
moderna obliga a cambiar —¡quién puede dudar de ello! — y es inútil 
empeñarse en que los que aspiran a la perfección en el siglo xx vivan 
costumbres trasnochadas de siglos pasados; pero todo tiene un límite, 
señalado por el fin de la perfección misma a que el dirigido aspira. Hay 
peligro de ir de concesión en concesión, sopesando el valor de cada 
una por separado, sin mirar el volumen del conjunto, y de que, ganán- 
dose o no a los dirigidos, en vez de llevarles a la santidad, seamos todos 


(16) Sin pretender estirar mucho la observación, nos parece ver reflejados estos 
tres matices de la caridad en las tres peticiones del Padre Nuestro —aquel coloquio de 
amor dictado por el Padre a sus hijos— que se refieren directamente a Dios: «Santi- 
ficado sea el tu nombre [Alabanza (caridad de afecto)]; «Venga a nos el tu Reino» 
[Celo apostólico (caridad de obras «grandes»)]; «Hágase tu voluntad así en la tierra 
como en el cielo» [Cumplimiento de la voluntad de Dios (caridad de servicio, o de 
obras «pequeñas»)]. z 
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arrastrados a una vida híbrida, que diste mucho de la perfección ver- 
dadera. 

Si para conducir a uno a la santidad hay que contrariarle o disgus- 
tarle, aun distanciándose temporalmente de él, ha de hacerse supeditán- 
dolo todo al fin único de la dirección, que es el logro de la perfección. 
El director es Padre —un «buen Padre» (no un Padrazo o un mal Pa- 
«Are)—; pero convendría fijar de una vez para siempre los atributos de 
éste, no sea que, escudados tras un nombre sagrado, le atribuyamos lo 
que desdice de él. Quien, por ganarse al dirigido, cede indefinidamente a 
sus caprichos, no obra como buen Padre y contrae gran responsabilidad 
ante Dios. H 

Muchos son los que no acaban de ver por qué se alaba hoy tan incon- 
sideradamente a la juventud, causando en ella un perjuicio irreparable, 
y confirmándola así en muchas de sus desviaciones. El director ha de 
alentar y dar ánimos, no alabar de ese modo, ni menos anteponer abierta- 
mente la generación presente a las pasadas (y esto precindiendo —como 
es obvio— de si es o no verdad, sino sólo por norma de dirección). Ni 
que decir tiene que la confianza del dirigido hay que ganarla, pero no 
“por esos medios. En estos defectos del director incurre muy fácilmente 
el tipo de alto componente A; menos, el de fuerte componente P, y nada 
«de suyo, el de marcado componente D, 


2.—MEDIOS PARA CONDUCIR A LA PERFECCIÓN 


¿Con qué medios debe contar el director para conducir ta la santidad? 
Hemos de responder desde el punto de vista diferencial, pero antes resu- 
mamos las ideas del Angélico sobre los medios que en general conducen 
a la perfección: «La perfección de la vida cristiana per se et essentialiter 
consiste en la caridad, principalmente en el amor de Dios; y en segundo 
lugar, en el amor del prójimo». Pero ese amor, que se ha de manifestar 
en obras, «consiste esencialmente en la observancia de los mandamien- 
tos», y «secundaria e instrumentalmente [...] en el cumplimiento de los 
consejos, todos los cuales se ordenan, como los mindamientos, a la 
caridad, aunque de distinto modo. Pues los mandamientos se ordenan a 
apartar lo que es contrario e incompatible con la caridad, mientras que 
los consejos van a remover los obstáculos de la caridad, que no son con- 
trarios a ella, como el matrimonio, la ocupación en los negocios seculares, 
etcétera [...J» (17). 

Pues bien: si los preceptos y consejos son el medio para conseguir 
la perfección, lo que en Ascética se llama devoción sustancial —es decir, 
“una voluntad decidida de cumplir los deseos de Dios— será el camino 
“más conducente para ello. Pero bajando a lo más tangible, señalemos los 
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puntos concretos que el director deberá atender en la cuenta de con- 
ciencia para conseguir y mantener esa devoción sustancial. Para no 
talargarnos, demos una pauta breve al director de espíritu para sus colo- 
quios con el dirigido. Sin ánimo de dogmatizar, ofrecemos la siguiente, 
que nos han facilitado directores expertos. 


Puntos que hay que tratar en la cuenta de conciencia para mantener 
y mejorar la devoción sustancial : 

1. Actitud de sinceridad ante Dios y 'ante el problema de la propia 
santificación. Entrega. Abnegación. 

2. Cumplimiento de la voluntad divina. Preceptos. Consejos. Obe- 
diencia. Caridad fraterna. Celo. 

3. Alimento del alma (para mantener la devoción sustancial). Sa- 
cramentos. Oración. Lecturas. Devociones. Examen. 

4. Plan de mejoramiento. Ideales... 


Dos palabras sobre cada uno de ellos: 1) Ante todo, debe el director 
fomentar en el dirigido una “actitud de sinceridad ante Dios y ante el 
problema de la propia santificación. Si no hay una disposición de entrega 
incondicional a Dios, un salir de sí y de sus intereses para buscar de 
veras los de Dios, la devoción sustancial será sólo un bonito nombre. 
Esta tactitud ya se ve que importa espíritu de abnegación. 

Bajo este aspecto (sinceridad - espíritu de abnegación), la actitud 
del A, amigo de componendas, podrá flaquear, mientras que la del P y D 
serán más sinceras; éste, poniendo dócilmente los medios que el director 
le indique; aquél, obrando con cierta independencia, que compromete 
la eficacia de su real sinceridad. La abnegación de la voluntad no es el 
fuerte del A. Al P le cuesta, pero tiene arranques como ninguno. El D 
es de suyo más inclinado a esta virtud por sentimiento del deber, aunque 
con menos arrestos que el P. 

2) El segundo punto que ha de cuidar el director es el cumpli- 
miento efectivo o la puesta en práctica de lo que importa esa dispo- 
sición anímica. El precepto del tamor de Dios exige el cumplimiento fiel 
de la voluntad divina en las obligaciones (mandamientos - reglas...), y, 
en general, espíritu de obediencia. El precepto del amor al prójimo pide 
caridad fraterna y celo de las almas. El A yla sabemos que es flojo en el 
cumplimiento de sus obligaciones [A-12]; y aunque domina en la obe- 
diencia de entendimiento y voluntad [A-9], flaquea en la de ejecución. 
Respecto a la caridad fraterna, tiene natural inclinación [A-2], aunque 
su celo es de suyo inoperante [A-11]. El P, en cambio, domina en el 
celo de las almas [P-1] y en la caridad de obras [P-9], pero no da exce- 
siva importancia a las prescripciones minuciosas. El D, en fin, triunfa 
en el cumplimiento de todas sus obligaciones [D-1] [D-3], pero le cuesta 
la caridad de afecto [D-19] y el celo apostólico [D-12]. 

3) Para alimentar el alma manteniendo esa voluntad decidida que 
supone la devoción sustancial están los sacramentos, el trato con Dios 
por la oración, la lectura espiritual y las devociones. Los exámenes son 
una layuda subsidiaria de estos medios para que no descienda el nivel. 


Ai? NORMAS DE PASTORAL DIFERENCIAL 163 


—_ 


Sobre los sacramentos no hay nada que notar en tipología diferencial. 
De la oración, ya queda notado en la descripción de los hagiotipos que 
el A tiene una mayor facilidad y gusto por la tafectiva [A-1]; el P, por 
la vocal [P-1], y el D, por la mental [D-8]. En las lecturas, el A gustará 
de las devotas sin hacer gran crítica de lo que lee, ni disfrutar en gran- 
des disquisiciones teóricas sobre la perfección. El P no tiene exigencias 
especiales en este punto; mientras que el D gusta de aquilatar concep- 
tos y afinar matices de perfección, y quiere que se tE razonen bien todas 
las ideas ascéticas que se le exponen. 

Las devociones pueden parecer a más de uno Elo muy secundario, 
siendo así que en realidad ocupan un puesto de relativa importancia. 
Entendiéndolo bien, puede decirse que así como no hay perfección sin 
devoción sustancial, de un modo parecido no hay devoción a la larga 
sin devociones. Lo que es el sentimiento en la vida natural del hombre 
(sentimiento tan olvidado en el orden especulativo para la explicación 
de las teorías filosóficas, pero que influye primtariamente en el plano 
vital), eso son las devociones en lo sobrenatural. En general, ya hemos 
notado que el A es devoto por naturaleza [A-1]; el D, por convie- 
ción [D-11], y el P, simplemente no lo es, aborreciendo las devociones 
largas y pesadas. 

Detengámonos en alguna de las devociones que tienen por objeto la 
persona de Jesucristo (concretamente, a su Sagrado Corazón) y la San- 
tísima Virgen. Es importante el modo de proponer la devoción al Sagrado 
Corazón de Jesús a los distintos tipos; devoción que por tener como 
esencia el amor y el sacrificio reparador, consideran algunos como una 
síntesis de la perfección cristiana. Mucho habría que decir sobre la 
manera desacertada como ciertos autores han propuesto esta devoción, 
pero no es éste el lugar adecuado para adentrarse en esa digresión. En 
adelante, para exponer esta devoción hay que inspirarse principalmente 
en la Encíclica de Pío XII «Haurietis aquas» de 31 de mayo de 1956 (18). 
En cuanto a las variantes exigidas por esos tipos, al A fácilmente le 
atraerá de modo especial el aspecto del amor; no, en cambio, el de 
sacrificio. Le gustará una entrega afectiva a Jesucristo y meditará con 
gusto los pasajes evangélicos en los que resalta el amor del Señor a los 
hombres. Tipo devoto, gustará de las prácticas típicas que esta devoción 
promueve, como las letanías, novena, jaculatorias, y no le molestarán 
las representaciones sensibles que propone. 

Al P le atraerá más la reparación, que tal vez le exija duros sacri- 
ficios corporales, pero no tanto el amor, La enfocará más como amor 
de entrega que de afecto, y centrará en el apostolado la esencia de la 
devoción. Su espíritu marcadamente varonil suele ser especialmente re- 
fractario a las representaciones del Sagrado Corazón, que, por desgracia, 
abundan, algo acarameladas, desagradándole también los epítetos dul- 
zones que se prodigan innecesariamente en las prácticas que corren. 

Al D tampoco le atrae especialmente el aspecto del amor afectivo, 
para el que se siente incapaz; pero sí el aspecto reparador de víctima. 


(18) 4485, 48 (1956), 309-353 
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El, que necesita ser comprendido, captará con singular finura el «Venite 
ad me omnes qui laboratis et onerati estis, et Ego reficiam vos» (19). Su 
fácil disposición a la renuncia y a la aceptación de la voluntad de Dios 
son óptimas disposiciones para el espíritu victimal. El apostolado de la 
oración y el sacrificio prenderán también fácilmente en su alma. Natu- 
ralmente que hablamos del modo más apto de proponer a cada tipo esta 
devoción; pero todos deben ser conducidos progresivamente a comple- 
tar los aspectos que no les agradian tanto en esta devoción y son esen- 
Ciales a ella. : 

La devoción a la Virgen presenta aspectos parecidos, que no hay por 
qué detallar. La Virgen es madre para todos y abogada especial de la 
¡pureza; pero la tendencia del A es a fijarse más en la ternura maternal 
«le la Virgen, sintiéndose como hijo cariñoso; la del P es a considerarla 
«como Señora, a lo Ignacio de Loyola, con la galantería que exige la 
“mujer, pero con la virilidad requerida en un caballero (20); el D sentirá 
mayor necesidad de la madre por su afectividad menos desarrollada y 
or la más continuada lucha que ha de sostener (en las tentaciones en 
las que se mezcla un componente temperamental) para dominar los es- 
tímulos imaginativos de la carne (21). 

4) Supuesto, en fin, que en el camino de la santidad se trata de 
remar contra corriente para mantener la devoción sustancial, hay que 
aspirar a mejorar la situación actual fomentando ideales. El ansia de 
superación innata en el hombre hay que orientarla a la conquista de la 
perfección. El que más lo necesita es el A, que se contenta fácilmente 
con cualquier cosa; al D le conviene como a nadie contrarrestar su pesi- 
mismo y pequeñez de miras con ideas grandes y generosas que le saquen 
de su mundillo; el P, en cambio, si es proficiente, gozará proponiéndose 
metas que superar constantemente. 

Los exámenes de conciencia, sobre todo el particular, son un medio 
óptimo parta mantener la voluntad tensa y corregir desviaciones posibles 
en el ideal de perfección. Lo único que cabe notar sobre ellos es que, así 
como son especialmente indicados para el P que se desconoce totalmente 
y le cuesta encorvarse sobre su interior, pueden ser contraindicados para 
el D, que tal vez reciba daño de tanto autoanálisis minucioso; y en el 
caso de tener predisposición al escrúpulo, deberá limitársele o aun 
suprimírsele este óptimo medio de perfección. 


0 Mt 11, 28. 
0) La vela de armas en Montserrat la historia del mor i i j 
E y o simbolizan a maravilla 
(21) Atendiendo al componente temperamental, que siempre interfiere en las - 
taciones de origen sobrenatural, podemos decir que las tentaciones del P PA 
una reacción violenta, pero son rápidas y algo espaciadas, y que las imaginaciones 
del A no son de suyo tan atormentadoras ni tan frecuentes como las del D Más tarde 
volveremos sobre ello. ; 
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3.—MODO DE CONDUCIR A LA SANTIDAD A LOS DISTINTOS HAGIOTIPOS 


Existiendo tres hagiotipos diversos, es obvio que haya también tres 
modos de conducir a las almas ligeramente distintos, La importancia de 
este punto no hay por qué ponderarla: «Ningún yerro —decía San 
Ignacio— es más pernicioso en los maestros de las cosas espirituales 
que querer gobernar a los otros por sí mismos y pensar que lo que es 
bueno para ellos es bueno para todos» (22). Veamos primero varios 
problemas de carácter más general, para descender luego a otros más 
plarticulares. 


1) Algunos problemas más generales de Pastoral Diferencial 

Considerando la trayectoria de conjunto a seguir en la conquista de 
la personalidad, se «ofrecen estos temas de importancia, que el director 
debe tener muy presente ante sus ojos: 1.% personalidad y santidad; 
2., ¿ascética positiva o negativa?; 3.% orden a seguir en la adquisición 
de las virtudes. ¿Hay que comenzar perfeccionándose en las propias o 
intentar alcanzar desde el principio las opuestlas al propio tempera- 
mento? 


A. Personalidad y Santidad 


Declaremos previamente lo que entendemos por personalidad, con lo 
que quedará planteado el problema. 

a) Concepto de personalidad.—La noción metafísica y psicológica de 
persona coinciden en el fondo. Desde el punto de vista metafísico, la 
fórmula resumida de la clásica definición boeciana de persona es una 
«hipóstasis racional», es decir, «el ser racional en cutanto sólo puede ser 
sujeto —nunca predicado— en la predicación directa». De este concepto 
se sigue que la persona es algo sui turis en la línea física, cuya caracte- 
rística es la incomunicabilidad. La noción psicológica de persona: «Ul- 
timo sujeto de predicación al que se atribuyen todas las operaciones», 
repite la misma idea de independencia, y viene a ser una versión feno- 
menológica de la anterior noción ontológica. 

Pues bien: personalidad es un concepto psicológico (23) derivado de 
éstos. Si la persona se refiere al sujeto sustancial, la persontalidad más 
bien alude a la actuación del mismo; si aquélla supone un aspecto está- 
tico del sujeto, ésta el dinámico. Puede definirse como la «recta inde- 
pendencia en el obrar»; y como las aristas del dinamismo humano son 
tres (conocimiento, tendencia y sentimiento), la personalidad se mani- 


(22) Scripta de Sto. Ignatio, MHSJ, I, 470, n. 12. , 
(23) Hay un concepto ontológico de la personalidad que no nos interesa aquí: es 
el constitutivo metafísico de la persona junto con la naturaleza. 
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festará en una fundada independencia en el pensar, en el querer-obrar 
y en el sentir (24), Cuando la independencia no es recta o es infundada, 
tenemos el personalismo. Declaremos las distintas zonas de la perso- 
nalidad. 


1.2 Personalidad intelectual es «la recta independencia en el pensar». 
Es tener ideas propias y elaboradas por sí mismo, o al menos recibidas 
de otro de un modo lactivo y vital. Es regirse por sus propios criterios 
de hombre maduro (con madurez relativa a la edad), sin dejarse influen- 
ciar indebidamente por el ambiente. Claro está que si hay verdadera 
independencia de juicio y el sujeto se guía por criterios objetivos —no 
subjetivos, como los que mueven al egocéntrico—, coincidirá general- 
mente con los demás en sus apreciaciones sobre las cosas que son bas- 
tante claras. De este concepto se sigue que ni tienen ni pueden tener 
personalidad intelectual los niños que por estar todavía en el período de 
receptividad, carecen de ideas propias; ni menos los infradotados inte- 
lectualmente. A su vez, tienen «falsa» personalidad los que, por parecer 
independientes en sus ideas, piensan o afirman lo contrario que los de- 
más. Esperar a oír el parecer de los otros para apartarse de él es un 
género de dependencia mayor que el de los de personalidad intelectutal 
deficiente. Se sigue, en fin, que si la independencia ha de ser recta, no 
pueden tenerla plenamente sino los que han llegado ya a la madurez 
intelectual y a una acabada formación cultural en algún sector impor- 
tante del saber. 


2.2 Personalidad volitiva es «la recta independencia en el querer 
y en el obrar». Esta autonomía en la acción puede mirarse desde dos 
proyecciones diversas. Vista desde el ángulo de las propias ideas, la inde- 
pendencia se requiere para seguir el criterio personal; vista desde el 
objeto, para obrar conforme a la realidad circundante, no según moti- 
vaciones egocéntricas. No tienen, pues, personalidad volitiva los tipos 
«borregos» que cabecean mansamente tras cualquier esquila ajena, ni 
los «rutinarios» por naturaleza, que obran siempre de un modo deter- 
minado porque siempre se ha hecho así, Tienen falsa personalidad voli- 
tiva los que hacen lo contrario de los demás, o al menos una cosa dife- 
rente, apartándose del proceder común más por parecer independientes 
que por serlo. Estos sujetos, que en las colectividades cantan siempre 
extra chorum, suelen depender del ambiente mucho más de lo que ellos 


(24) La noción de que se sirvió Pío XII en su discurso al XIII Congres - 
cional de Psicología Aplicada (10-IV-1958) coincide sustancialmente con eL e rate 
«Definimos la personalidad como ”la unidad psicosomática del hombre en cuanto de- 
terminada y gobernada por el alma”» [4A4S, 50 (1958), 269-282, p. 269]. La «unidad 
psicosomática en cuanto determinada por el alma» coincide con la «hipóstasis racio- 
nal», y la frase «gobernada por el alma» puede aludir a la actividad de la misma; es 
decir, al «yo que se posee y dispone de sí mismo» [l. c., p. 270]. Si se tomase la per- 
sonalidad como sinónimo de carácter en uno de los múltiples sentidos usuales de esta 
palabra, como lo insinúa el Papa refiriendo conceptos de algunos autores[«Carácter es 
la actitud que el hombre adopta de cara a su Tesponsabilidad... o su posición ante los 
valores» (1. c., p. 273)], la personalidad vendría entonces definida como «la actitud de 
todo hombre ante la vida, su responsabilidad y los valores». Ahora bien, esa afirma- 
ción de la persona frente a lo que no es ella, resaltaría el mismo matiz de independen- 
cia que hemos recalcado, deduciéndolo de las nociones clásicas de la Escuela. 
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se quieren persuadir. También caen en personalismos de tipo conativo 
los tipos «egocéntricos», que dependen de su falso mundo de ideas, sin 
contacto suficiente con lo real; o los tipos «aniñados», que, hambrientos 
de hombría, decretan tener experiencia y obran conforme a esa ficción; 
o, en fin, los tipos «rebeldes» y desobedientes por esencia, que viven 
frecuentemente en actitud de insurrección contra la autoridad. Todas 
estas independencias conativas son falsas y no confieren la tan ansiada 
por algunos personalidad volitiva. 


3.2 Personalidad afectiva es «la recta independencia en el sentir». 
Puede ésta manifestarse en los distintos sectores de la afectividad. Por 
poner ejemplos: en el orden artístico, tiene personalidad el que siente 
de veras el arte, sin dejarse llevar de influencias ambientales; y, por lo 
mismo, quien ante una obra que le disgusta no teme manifestarlo; no 
el que hace aspavientos de admiración estudiada ante un cuadro porque 
es de autor renombrado, o del tarte abstracto del día, o del jaleado ba- 
rroco. En el orden humano, tiene personalidad afectiva el que obra sin 
hacer caso del qué dirán, arrostrando las posibles críticas de su actua- 
ción sin sentimiento alguno de inferioridad; no el que deja de hacer 
lo que ve claro que debiera por miedo a afrontar las críticas. No tienen, 
pues, personalidad artística los romos para la estética, al modo de Napo- 
león, a quien se atribuye la frase: «La música es el ruido que menos 
me molesta». Ni tienen personalidad afectiva humana los «hipersensi- 
bles», como el tipo «tortuga» kinkeliano, que al menor roce con un 
obstáculo se interna en su caparazón para no ser herido; ni, en general, 
los «tímidos» que, dominados por un complejo de inferioridad, no se atre- 
ven a obrar contra la costumbre, o, en fin, los excesivamente pesimistas, 
a Quienes el «taedium vitae» les paraliza en la acción. 


4.2 Grados de personalidad.—Hemos expuesto esquemáticamente los 
casos de personalidad tipo; pero hay grados en ella que conceden un 
«accesit» a los que participan más o menos de la misma. Puede tenerse 
una independencia máxima como diez, o como ocho, o como seis; aunque 
es claro que pasado un cierto límite, la independencia es ya teórica y 
resulta más correcto hablar entonces de falta de personalidad. Igual- 
mente, hay personalidades incompletas, Hay casos de personalidad voli- 
tiva y afectiva, pero no intelectual. Son sujetos dinámicos y realizadores, 
aunque sin grandes luces mentales. Hay otros de personalidad intelec- 
tual, pero no volitiva ni tafectiva. Son cabezas claras que piensan por su 
cuenta, pero no son libres para actuar conforme a sus ideas o por timi- 
dez o por hipersensibilidad. Hay, en fin —aunque en menor propor- 
ción—, casos de personalidad intelectual y volitiva, pero no afectiva. 
Son individuos de visión clara y que se lanzan a actuar conforme a ella 
por convicción, pero sufriendo mucho en la acción por hacerles excesiva 
mella las críticas del ambiente. Si no gozan de un sistema nervioso bien 
templado, acaban por encerrarse en la concha, pasando tasí al grupo ante- 


riormente descrito. : 
Cuando hablamos de personalidad sin más, nos referimos a la suma 
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de las tres zonas dichas en proporción adecuada, pero son pocos los que 
la poseen. El coronamiento de una gran personalidad es una base cor- 
poral robusta, una personalidad somática o biotipológica (25), consti- 
tuída por un predominio del componente mesomórfico o mesomorfo- 
endomórfico, que dé el realce conveniente la la personalidad anímica. 
Cuando las personalidades parciales que hemos enumerado se disgregan, 
aislándose, merecen una valoración diversa según los casos. En el su- 
puesto de darse cada una por separado, la volitiva es la que común- 
mente más se aprecia en igualdad de circunstancias; sigue la intelec- 
tual, y, por fin, la afectiva. Es decir, que, suponiendo los mismos ad- 
juntos, la estimación universal puntúa más un hombre de voluntad 
fuerte e independiente en el obrar con un talento mediano que otro con 
gran independencia de juicio, pero con voluntad débil y mediatizada. 
por otros. La personalidad afectiva sola es sin discusión, inferior a 
las otras. 

b) Problema ascético.—Declarados los términos, se ve claro el pro- 
blema ascético que se suscita al solo contraponer personalidad y santi- 
dad. Si personalidad dice «independencia» y santidad dice, entre otras: 
cosas, «obediencia» y «humildad», ¿cómo compaginar ambos extremos? 
¿Puede un director espiritu'lal empujar abiertamente al que aspira a la 
perfección no sólo a formar su personalidad, sino a buscar un clima en: 
el que su personalidad triunfe (siempre se entiende para gloria de 
Dios)? ¿Cuál es la actitud del director? ¿Puede fomentar en su dirigido 
la exaltación de la propia personalidad o ha de frenar esta tendencia? 
¿Exige la santidad una renuncia a la propia personalidad total, parcial, 
definitiva o, por lo menos, temporalmente? Antes de dilar la solución: 
«diferencial» al problema, enfoquémoslo primero en su aspecto gené- 
rico, que no ha sido muy tratado todavía, y nos facilitará la respuesta. 

Desde luego, apresurémonos a avanzar la tadvertencia de que no 
vamos a hablar contra la personalidad. La Iglesia necesita hombres de 
recia personalidad que se introduzcan con prestigio en todos los campos 
del apostolado; pero premitida esta advertencia, permítasenos señalar 
con toda claridad alguna desviación que ya apunta. Las personalidades 
que la Iglesia necesita han de estar llenas. de espíritu sobrenatural; las 
puramente naturales y los personalismos sobran. Una cosa es formar 
la personalidad para ser óptimo instrumento de la gloria de Dios y otra 
muy distinta la desobediencia y crítica de la autoridad constituída con: 
excusa de la personalidad, la pugna desenfrenada por puestos privile- 
giados, el aspirar a actividades honrosas abiertamente desproporcionadas 
a la capacidad real de los sujetos, el pagamiento de sí mismo cuando el 
sujeto se ha situado en un puesto elevado. Pues bien: algo de todo esto» 
se ve no rara vez encubierto bajo el título engañoso de la personalidad. 
La megalomanía y los delirios de grandeza parece ser enfermedad con- 
tagiosa; y si en cualquier sujeto es repelente, en quien profesa la per- 


(25) La personalidad primariamente es anímica, pero no debe olvidarse que si el 
cuerpo entra a formar parte insrínseca de la persona, no es incorrecto hablar de una 
personalidad somática o biotípica, como de uno de los aspectos parciales que junto con: 
el intelectual, volitivo y afectivo, integraría la personalidad total. Ñ 
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fección es detestable. Por otro lado, era obvio que en el día de hoy, 
en que las ideas de libertad parecen llegar a su apogeo en todos los. 
campos —político, social y aun religioso—, el culto a la persona humana 
se desviase hacia la creación de este verdladero mito de la Ascética: la 
personalidad. 


A título de digresión, es digno de notarse que estamos en la era de: 
las fórmulas. ¡Todo es encontrar una feliz con la que se pueda hacer 
todo lo que guste! En política internacional, las fórmulas tienen un 
poder mágico. Se puede llegar hasta a intervenir en un conflicto armado 
entre dos naciones a favor de una de ellas, ¡...y sin consecuencias!, 
con sólo enviar «voluntarios»; y hastla arrollar sangrientamente a todo 
un pueblo libre bajo la fórmula de querer «sofocar un movimiento reac-- 
cionario». Claro que la fórmula no engaña a nadie, ni, por supuesto, a 
los mismos que las acuñan, pero tienen la eficacia de dejar las manos 
libres para obrar y cubrir en todo caso la «legalidad». Pues bien: ese 
ambiente de ficción formularia (que se da, para irrisión nuestra, en 
una época en que se vocea a todas horas la sinceridad y el antifor- 
mulismo) no deja indemne al mundo de la perfección. Se van hallando: 
fórmulas para todo. Hoy el clero ve cine en relativa abundancia y no 
siempre inmaculado. (¡Y conste que no somos enemigos del «cine-fó- 
rum», sino del modo concreto como algunas veces oímos se hace (26), 
que delata demasiado a las claras la «fórmula»!) Muchos clérigos y reli- 
giosos en formación se enfrascan con excesivta frecuencia en la lectura: 
incontrolada —o poco controlada— de novelas de colores peligrosos bajo 
la «fórmula» de la formación humanista. (¡Y no somos enemigos de unta 
lectura formativa y dirigida de la literatura actual, sino del exceso que 
apuntamos!) El turismo también ha encontrado su «fórmula» en los. 
numerosos congresos que hay para todo. (¡Y repetimos machacona- 
mente que no somos enemigos de ellos; antes consideramos muy útil 
la asistencia a los de la propia especialidad!) ¿Para qué seguir...? La 
personalidad es también un término que va entrando por estas mágicas 
vías de la «fórmula». 


Pero —yendo al tema— veamos de dar solución adecuada al proble- 
ma tascético. Desde luego que ha de ser a base de integrar los varios 
aspectos que presenta, cuya visión unilateral es tal vez la causa de las 
opiniones encontradas. Veamos, pues, por separado tres principios de 
solución, que luego intentaremos coordinar. 


1) El primer principio se basa en el valor del instrumento humano 
(supuesta la gracia) para el apostolado y la gloria de Dios. Es la argu- 
mentación del «Humanismo cristiano». Las cualidades humanas natu- 
rales que constituyen la personalidad son algo bueno en sí, son de Dios 
y han de ser para El. ¿Para qué ocultarlas? ¿Por qué humildades falsas, 


(26) Se puede juzgar provechosamente del aspecto moral de las acciones humanas, 
encarnadas en personajes vivos y a través de una acción dramática complicada; pero 
la inmoralidad contra el sexto mandamiento, insinuada en la pantalla, no vemos que 
presente ningún problema moral que resolver en un «forum», ni ofrezca la menor 
duda de valoración ética. 
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que restan la gloria que se debe la sólo a Dios? El apóstol es instrumento 
de la gloria divina y tiene obligación de formar su personalidad para 
serlo de la mejor calidad posible en las manos de Dios. Es, pues, absurdo 
hundir la propia personalidad, robando a Dios lo que es suyo. Aun en 
caso de interferencia real entre dos zonas de intereses, es ilícito sacri- 
ficar la gloria de Dios a ningún provecho personal, aunque éste fuese 
el de la propia santificación. La consecuencia que se sigue de estas 
consideraciones —que son las que hoy fomentan algunos exclusiva- 
mente— es la del lanzarse ta la formación propia y al máximo rendi- 
miento de la propia personalidad con toda el alma, sin tener en cuenta 
más idea que el celo de la gloria de Dios, entendido de este modo. Todo 
esto es verdad, pero —como en seguida veremos— no es toda la verdad. 


2) El segundo principio es la ley del sacrificio y de la cruz, que 
Jesucristo promulgó para todos los que quieren seguirle por el camino 
de la santidad. Desde luego que hay que partir de la base de que el 
pensamiento de Jesucristo es muy diferente y aun opuesto en este 
punto al de los hombres. Las religiones antiguas establecieron como 
norma de perfección el placer en alguna de sus formas. El nirvana de 
Buda y la ataraxia de los estoicos eran medios de extinguir todo deseo 
perturbador y lograr la paz del alma; pero Jesucristo, frente a esa 
doctrina, opone el «Si quis vult post me venire, abneget semetipsum, et 
tollat crucem suam quotidie et sequiatur me» (27). La teología de la cruz 
nos dice que —supuesto el pecado— la expiación y la purificación del 
mismo exigen el sacrificio, y de esa ley no se exceptúa nada, ni el 
problema de la personalidad. La conexión y coordinación de este prin- 
cipio con el anterior aparece en seguidía. 

El ejemplo de Jesucristo y de los santos es impresionante en este 
sentido y entenebrece algo el panorama para los optimistas defensores 
de las nuevas ideas sobre la personalidad. Jesucristo, personalidad hu- 
manta (28) máxima en todos los órdenes —intelectual, volitivo y afec- 
tivo—, no parece preocupado por colocarse en el sitio donde sus cuali- 
dades naturales rindan lo más posible (para la gloria del Padre, ya se 
entiende). Viene a predicar la «buena nueva» y permanece oculto treintia 
años; y aun de los tres que dedica al apostolado, todavía sustrae cua- 
renta días de retiro y penitencia especial. Más aún, la redención se 
verifica con y por el fracaso —ciertamente pasajero— de la personalidad 
humana de Cristo. No se ve en el artesano de Nazaret, lleno de celo por 
las talmas y la gloria de Dios y saturado de preparación para ayudarlas, 
esas prisas ansiosas que algunos muestran por colocarse en puestos 
estratégicos O por buscar el éxito, lo que indica que en el problema de 
la salvación de las almas y de la gloria divina hlay otro elemento sobre- 
natural (el valor de la cruz y del sacrificio) que se lleva la primacía. 


EROS E 

(28) Usamos este término en el sentido recto ya admitido. La independencia de 
Jesucristo en cuanto hombre en el pensar, sentir y querer, no se pudo dar respecto a 
la persona divina, antes una unidad y sumisión absoluta; pero sí respecto de todos 
los e hombres, en el mismo sentido en que lo aplicamos a los seres racionales 
creados. 
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Por si nos pudiese quedar alguna duda, nos dirá después Jesucristo de 
sí mismo, aludiendo a su muerte: «Amen, amen dico vobis, nisi granum 
frumenti cadens in terram, mortuum fuerit ipsum solum manet, si autem 
mortuum fuerit multum fructum affert» (29); y el caso es que la tra- 
dición unánime interpreta estas palabras —proferidas primiariamente 
acerca de Jesucristo— como dichas también de todos los cristianos en 
sentido propio, además del místico con el que se alude a la necesidad 
de la mortificación. Todo esto no puede omitirse al resolver el problema 
de la persontalidad, y más cuando otras consideraciones parecían hacerlo 
olvidar. 

El ejemplo de los santos es también instructivo, aunque al no dado 
a la reflexión tal vez le desconcierte. Hoy vemos a los santos encum- 
brados en los altares y ocupando un puesto de honor en la Iglesia, y 
hay peligro de creer que están allí porque desde los primeros pasos de 
su conversión se dispusieron la escalar materialmente las gradas de los 
altares. En realidad, siguieron las mismas pisadas de J esucristo, algunos 
de ellos —a quienes. las circunstancias no se lo impidieron— al pie de la 
letra. San Ignacio, apenas se entrega ta Dios, lo primero que piensa es 
en sepultarse en la Cartuja de Sevilla, donde nadie pudiese saber de 
él; y más tarde, en quedarse ignorado en Jerusalén, trabajando por 
Dios. Sólo cuando murió ta sí mismo se sentió preparado para lanzarse 
a hacer grandes cosas por Cristo, olvidado ya de sí. San Francisco Javier 
soñaba en lograr una gran personalidad intelectual en Paris, Pues bien: 
cuando se da ta Dios, renuncia definitivamente a aquella fama y gloria 
que ansiaba desordenadamente, y que le hubiese constituído una perso- 
nalidad relevante en toda Europa. De hecho, al darse a Dios y olvidarse 
de sí mismo, desarrolló luego la personalidad volitiva que le ha inmor- 
talizado. Pero sólo después de muerto al ideal humano no purificado y 
de haberse entregado a Dios en el apostolado sin más fin que su mayor 
gloria, forjó, sin intentarlo, su personalidad de apóstol de las gentes. 
San Juan de Dios, tipo marcadamente somatotónico, que antes de su 
conversión se escapa a los ocho años de casa, va a los diecinueve como 
voluntario ta la guerra contra Francia, y marcha más tarde a la cruzada 
de Hungría; cuando siente volcarse en él la gracia con ocasión de un 
sermón del Beato Avila, da todo lo que posee y se hace loco por Cristo, 
hasta el punto de ser encerrado en el manicomio, donde —según el tra- 
tamiento entonces común— percibe azotes. Su personalidad volitiva en- 
contrará en los enfermos y desvalidos el campo donde explayarse, pero 
sólo después de haber muerto a sí mismo. 

Naturalmente que no todos los santos comienzan su vida ascética 
con una persecución tan clamorosa de su honra y el sacrificio de su 
personalidad humana; pero todos, de un modo u otro, intentaron y con- 
siguieron la muerte del yo, para ser fieles instrumentos de la gloria de 
Dios, no de la propia. La vida de algunos santos incluso requiere refle- 
xión, para no sacar consecuencias equivocadas. Santo Tomás de Aquino 
parece a primera vista haber seguido desde el comienzo, ya en la misma 


(29) Jn 12, 24. 
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elección de una orden eminente en la labor intelectual, una línea ascen: 
sional (sin estridencias ni titubeos) hacia la cumbre de su gloria; sin 
embargo, en realidad la entrada en la orden dominicana fué una huída: 
de los honores que sus familiares le preparaban en Montecasino. La 
ley de la cruz, una vez promulgada y practicada por Cristo, no es revo- 
cable; y aunque ésta no exija siempre la renuncia efectiva al triunfo de 
la personalidad, sí pide siempre la renuncia afectiva. 


3) El tercer principio de solución hay que buscarlo en la jerarquía 
de los valores, que da preferencia indiscutible a lo sobrenatural sobre 
lo natural. Hemos dicho que no puede sacrificarse la propia personalidad 
por consideraciones de un egoísmo personal, aunque éste sea el de la 
propia santificación, pues eso sería restar a Dios la gloria que se le 
debe; pero, ¿esta hipótesis (que puede ser utilísima para declarar la 
noción de instrumento de la gloria divina) tiene valor real? ¿Es que 
el renunciar al propio triunfo de la persona por imitar la Jesucristo: 
no es, la mayor parte de las veces, de mayor gloria de Dios que la que: 
puede dársele en un puesto honroso? 


Sólo la sobrevaloración de los medios naturales es la que produce: 
esas prisas ansiosas que se notan en algunos por creer que sus cuali-- 
dades no rinden en los puestos más adecuados (30). ¡Como si el holo- 
causto de una personalidad perfectamente formada y (por la razón que: 
sea) ofrecida a Dios en aras de su gloria ocultamente y sin brillo no: 
tuviese un valor redentor a veces mucho mayor que el rendimiento. 
pleno de las mismas en un lugar de preeminencia! ¿Acaso es otro el 
ejemplo de Jesucristo durante treinta años en Nazaret? Cuando David 
derramó como libación a Yahveh el vaso de agua que tres de sus va- 
lientes soldados le trajeron a través de las líneas enemigas (31), hizo 
un tacto de mérito plurivalente. En aquel vaso había destilados como. 
néctar el acto sublime de tres héroes, el sacrificio de David de pagarles: 
con un aparente menosprecio aquel heroísmo de amor generoso a su 
persona y, en fin, el sacrificio mismo de su sed insatisfecha cuando tenía 
en sus manos lo que tanto había deseado. ¿Quién duda que si David 
hubiese bebido aquel vaso hubiese hecho un acto bueno, pero no tan 
meritorio ni de tanta gloria de Dios como el que nos cuentía la Escritura 
que hizo? Si, pues, un alma se siente imperfecta y sorprende la bajeza. 
de los motivos íntimos (muy ajenos a la gloria de Dios) que tal vez en 
el fondo le estimulan a la consecución de un triunfo cualquiera de su 
personalidad, puede por tamor a la perfección evangélica renunciar a él 
—hasta que alcance la perfección debida—, persuadida de que de su. 
parte ha guardado la supremacía requerida de lo sobrenatural, y de la 
de Dios, se hta hecho, por un lado, con el aumento de gracia y santidad, 
un instrumento más apto para la misma gloria divina, y de otro, con su 
misma acción de renuncia puede haber dado ya mayor gloria a Dios 


(30) Suponemos aquí la obligación estricta que tienen los directores de la juventud 
de aprovechar al máximo las cualidades de sus dirigidos para la mayor gloria de Dios 
pero no hablamos de eso, sino de la actitud defectuosa de éstos. : 

(31) 1 Paralip 11, 15-19, y 2 Reg 23, 13-17, 
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que la que pudiera haber obtenido con dicho triunfo (32). ¡Si alguna 
lección encierra la vida oculta de Jesucristo y de la Virgen —el redentor 
y corredentora del mundo que dieron la máxima gloria a Dios—, cree- 
mos que es ésta! 


Premitidos estos principios de solución, coordinémoslos en orden a 
responder a las dos preguntas formuladas al principio. ¿Hay que formar 
la personalidad con todo esfuerzo? ¿Ha de mover a ello el director a su 
dirigido? A estla primera cuestión no cabe la menor duda en la respuesta, 
El apóstol ha de poner todos los medios para hacerse el instrumento más 
apto posible para la gloria de Dios. Más aún, es un deber, que el director 
ha de urgir en quien se dedica a la perfección de cara a la vida activa. 
La personalidad intelectual hay que formarla con el estudio asiduo y 
serio, hasta llegar ta tener ideas asimiladas y criterios propios que den 
por resultado una recta independencia en el pensar. La personalidad 
volitiva debe formarse con el vencimiento propio, que confiere, por un 
lado, la independencia y dominio respecto de lo irracional e instintivo, 
y por otro, la fuerza para realizar lo que la razón dicta como debido. 
En fin, la personalidad afectiva humana hay que formarla exponiéndose 
racionalmente a las críticas del medio ambiente, sin dejarse llevar por 
ellas. Buscar, pues, con todo empeño la formación de la personalidad 
el que se dedica al apostolado es una estricta obligación. 

Sólo cabe señalar aquí una pequeña limitación —por otra parte ob- 
'via— en la formación de la personalidad intelectual. Hay que usar los 
«mejores medios para conseguirla, pero supuestas siempre las debidas 
circunstancias: Capacidad intelectual del sujeto, posibilidades económi- 
cas, salud, etcétera. Cuando no se atiende a estas limitaciones obvias, 
“se delata a las claras que existe mucho de «fórmula» en ese cuidado 
«exquisito por formar la propia personalidad. Podría preguntarse a los 
tales: Al decir que hay que aprovechar las cualidades que Dios nos ha 
«dado para su gloria, ¿de cuáles habla? ¿De las que usted tiene realmente 
o de las que cree tener? Esta inocente pregunta pondría en más de un 
caso en serio aprieto al interrogado, por haberle puesto el dedo en la 
llaga. Hoy día, como efecto de esa corriente de exaltación de la perso- 
nalidad, se ve a sujetos de cualidades mediocres aspirar decididamente 
“a Ocupaciones muy por encima de sus posibilidades y pensar en espe- 
cialidades que les vienen muy anchas. Ya no satisfacen a muchos los 
ministerios sacerdotales deslucidos y duros, porque —¡oh efecto mara- 
villoso de las fórmulas! — no dan tanta gloria a Dios como otros más 
modernos, que, ¡casualmente...!, son más fáciles y lucidos... 

Nos disgustaría cargar demasiado las tintas y producir en esto una 
impresión de negativismo. No tenemos por qué repetir que la perso- 
nalidad es buena y que ha de aprovecharse como todo lo bueno al ser- 
vicio de Dios; pero queremos señalar este nuevo mito que se está incu- 


(32) Sólo cabría exceptuar el caso —más hipotético que real por su difícil valora- 
«ción— en el que la gloria objetiva que se diese a Dios en un cargo honroso determi- 
nado, fuese algo (a juicio siempre de otro, no del interesado) tan estimable, que supe- 
“ase en mucho la gloría de Dios que supone su acto de renuncia. 
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bando, y que la «soberbia» forcejea por hacer entrar de matute en el 
campo ascético bajo la «fórmula» omnipotente de la personalidad. 

Veamos cómo discurre San Ignacio sobre el temía, coordinando los 
principios que antes expusimos. Hablando en la décima parte de las. 
Constituciones de los medios para conservar la Compañía, pone la ora- 
ción y sacrificios como «el primer medio y más proporcionado». En se- 
gundo lugar, establece la primacía de lo sobrenatural, diciendo, entre 
otras cosas: «Los medios que juntan el instrumento con Dios y le dis- 
ponen para que se rija bien de su divina mano son más eficaces que los 
que le disponen para con los hombres [...1. Y así [...] todos los de la 
Compañía se den a las virtudes sólidas y perfectas y a las cosas espiri- 
tuales, y se haga dellas más caudal que de las letras y otros dones natu- 
rales y humanos. Porque aquellas interiores son las que han de dar efi- 
cacia a estos exteriores para el fin que se pretende». Y sólo en tercer 
lugar, y supuesto el principio de la supremacía de lo sobrenatural, no 
antes, establece el cuidado —ciertamente exquisito— que debe tenerse 
de los medios naturales: «3. Sobre este fundamento, los medios natu- 
rales que disponen al instrumento de Dios nuestro Señor para con los 
prójimos ayudarán universalmente para la conservación y aumento de 
este cuerpo, con que se aprendan y ejerciten por solo el divino servicio, 
no para confiar en ellos, Sino para cooperar a la diviña gracia, según el 
orden de la suma Providencia de Dios nuestro Señor, que quiere ser 
glorificado con lo que El da como Creador, que es lo natural, y con lo 
que da como Autor de la gracia, que es lo sobrenatural. Y así deben. 
procurarse los medios humanos o adquiridos con diligencia». (Hemos 
subrayado nosotros.) 

Explicitando más lo que en estos textos se contiene, podemos decir 
que la supremacía del orden sobrenatural pide que el instrumento no 
sólo no obste a la acción de la causa principal, sino que se subordine 
positivamente a ella; y que, en caso de colisión de derechos (y en el 
estadio de naturaleza caída esto es lo ordinario, mientras no se logre la 
muerte del yo), la personalidad del apóstol ceda ante el agente principal. 
Confesemos que desde el punto de vista de los criterios puramente natu- 
rales, el problema no tiene solución: la personalidad del que busca la 
perfección tiene de hecho que sufrir merma y recortes. Es inútil empe- 
ñarse en plaliarlo ante los dirigidos con seudorrazones que no conven- 
cerán a nadie y prepararán el desengaño tardío y sin remedio. En cambio, 
con criterios sobrenaturales —que son los únicos válidos en el orden de 
la perfección— todo es claro. Teniendo el instrumento vivo de la gracia 
sus actividades propias naturales y estando éstas desordenadas por el 
pecado original, para servir instrumentalmente a la gloria de Dios es 
preciso morir a sí mismo: muerte que —repetimos— no siempre exigirá 
una renuncia efectiva al propio triunfo, pero sí afectiva, y, desde luego, 
una disposición sincera para aquélla. 


En cuanto a la segunda pregunta, sobre la actitud que debe tomarse 
ante el triunfo de la propia personalidad, distingamos diversas propo- 
siciones. En el caso en que haya inspiración clara de Dios, puede y debe 
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el talma renunciar al triunfo de su personalidad, imitando el ejemplo de 
Jesucristo, que eligió la vida oscura y de fracaso, a pesar de tener una 
personalidad repleta de dones humanos y divinos de toda clase. Un 
director no ha de temer que se malogre la gloria de Dios en tales casos : 
pues, como hemos indicado, lejos de sufrir merma, gana. Son los casos 
heroicos a los que no llama Dios a todos los hombres. La ley de la cruz 
puede cumplirse de dos maneras: de un modo heroico —el de pocos— 
y de un modo ordinario —el de todos—, La sujeción a la voluntad de 
Dios pide que se oigan esas inspiraciones, y el ejemplo de Jesucristo 
pide que se estime esta llamada como un honor especialísimo que Jesu- 
cristo hace a los esforzados. Sólo es cuestión de que el director espiri- 
tual sepa interpretar las mociones de Dios, y ni las estorbe en quien los 
adjuntos muestran ser verdaderas, ni las acepte en quien a todas luces 
es iluso (sujetos que siempre se sienten llamados a lo más sublime, pero 
que están desprovistos de las más elementales reservas espirituales). 
Pero supongamos que no existe esa moción especial de Dios. En este 
caso —que es el ordinario—, distingamos varias hipótesis. Si el triunfo 
del sujeto estorba ciertamente a la gloria de Dios, debe el sujeto evitarlo, 
sacrificando ta ella la propia gloria. Caso de existir duda sobre si el 
triunfo de la propia personalidad estorba o no a la gloria de Dios, en- 
tonces todavía conviene distinguir. Si la duda favorece a la negativa y 
el dirigido no se encuentra con fuerzas espirituales, aquélla le exime de 
elegir lo que para él sería heroico, y entonces puede buscar, como ali- 
ciente de su imperfección, el triunfo de su personalidad, y en él tratar 
de dar a Dios la máxima gloria que pueda. Pero si se siente con fuerzas 
suficientes —siempre contando con la gracia divina—, la primacía de 
lo sobrenatural, puede aconsejársele a renunciar a su triunfo, para 
(además de la gloria que con este acto da a Dios) ganar en santidad y 
hacerse así instrumento más apto para la gloria de Dios. Más aún, la 
primacía del amor y la lógica afectiva que le es propia puede incluso 
aconsejarle que no ya en la duda, sino en igualdad cierta de circunstan- 
cias de gloria de Dios, se abrace con lla humillación y aun el anonada- 
miento de su personalidad sólo por imitar a Jesucristo —ésta es la ter- 
cera manera de humildad que enseña San Ignacio (33)—. Por último, 
si el triunfo propio no impide la gloria de Dios y no cae en los casos 
dichos, yta estaríamos fuera del problema presente. En tal caso, el triunfo 
personal puede ser un aliciente lícito que aliente al alma, todavía no 
perfecta, en el difícil camino de la santidad. Cabría señalar entonces 
varios grados de perfección e imperfección, pero no son ya del caso (34). 
Los santos que, tras larga ascesis, cercenaron y dominaron al fin el deseo 
innato de triunfo, buscaron únicamente la gloria de Dios, sin preocuparse 
de la propia, con una disposición afectiva de renuncia al propio triunfo 


(33) Ejercicios Espirituales [1671. e Ad : 

(34) Las relaciones que, en la motivación más íntima del apóstol, pueden mediar 
entre la gloria de Dios y el triunfo personal, son las mismas que hemos descrito en 
otra ocasión entre el bonum y el gratum. [Ver Metafísica del Sentimiento, Madrid, 1956, 
p. 340-346.] Hay ahí una escala de perfección ascendente, que puede ser seguida por 
quien quiera purificar su intención cada vez más. 
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en caso necesario y una aceptación efectiva de todas las limitaciones y 
fracasos que vienen sin buscarlos. 

De este modo creemos que se coordinan todos los principios sin le- 
sionar ninguno. Hay que reconocer que en el fondo de la nueva con- 
cepción ascética de la personalidad hay una ingenuidad sin límites. ¡No 
se cuenta con la naturaleza caída! Todos partimos de que la formación 
de la personalidad del apóstol es sólo para ser instrumento tapto para 
la gloria de Dios; pero se olvida que el instinto adleriano de triunfo 
(léase soberbia) es primario, como la lujuria, y que si no se previenen 
los múltiples mecanismos de defensa del yo de que nos habla la Psicolo- 
gía Profunda, el apóstol de Cristo se buscará a sí mismo cuando crea 
buscar la gloria de Dios. Sólo quien ha muerto a sí mismo (en el grado 
en que esto es posible) y quien alguna vez ha renunciado sinceramente 
al triunfo de su persona es instrumento apto para la gloria de Dios. 
Cuanto rescoldo quede de amor de sí y de la propia gloria en la lucha 
por la doma del amor propio, tanto se restará del amor de Dios y de su 
gloria. Al instrumento en Metafísica no se le asigna causalidad inde- 
pendiente de la del agente principal, sino que forma un todo con él. 
Por eso, repetimos, únicamente el instrumento purificado que se ha 
liberado totalmente del deseo de triunfo personal a toda costa es útil 
para la acción del principal agente, Dios. He ahí claramente la conexión 
de los tres principios que comentamos y su mutua coordinación. 


Obediencia y personalidad.—En el caso de la obediencia (para los 
que están sujetos a ella), el problema es todavía más agudo, y la anti- 
nomia entre personalidad y obediencia más clara. Personalidad dice inde- 
pendencia, y obediencia dice sujeción. Toda consideración natural que 
pretenda ocultar la pérdida de personalidad humana en el religioso o 
sacerdote sometido a obediencia es falaz y no satisfará a mentes ham- 
brientas de realidades. En cambio, el orden sobrenatural da la clave, 
pues en él no existe tal oposición. Resumiendo un breve y sustancioso 
artículo de Rambaldi sobre el tema, podemos decir que el recorte de la 
personalidad exigido por la obediencia y, en general, por la perfección 
no es pérdida alguna, antes ganancia. Lia prueba es clara. La humanidad 
de Cristo era naturaleza íntegra y completa, que, por no ser autónoma, 
no era persona humana. Ahora bien: por perder su independencia no 
dejó de ser perfectísimia, antes ganó en la unión con la Divinidad: «El 
dogma fundamental de toda la Cristología —termina el autor— enseña, 
por tanto, de modo inequívoco, que perder la propia autonomía cuando 
esto sucede porque se pertenece a Dios no es un degradarse, sino un 
perfeccionarse. Ser docilísimos a las disposiciones (de cutalquier modo 
que se presenten, con tal que sean verdaderamente disposiciones de 
Dios), a las inspiraciones divinas, no es y no puede ser un abajarse, un 
degradarse, un disminuirse, un desvalorizarse, sino será siempre un 
perfeccionarse» (35). 


(35) G. RAMBALDI, ad ipostatica, dignita personale e enz ivi i 
Ascetica e Mistica», N. S. 3 (1958), 20. d É A 
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- * Parece claro, en efecto, que si la personalidad humana se perfecciona 
al conventirse en personalidad cristiana, uniéndose el sujeto a Dios por 
la obediencia, no existe ya el problema ascético que comentamos, Esto 
se ve claro en la personalidad volitiva y afectiva, que es lo único que 
taquí interesa, pues la sumisión intelectual no entra en el voto de obe- 
diencia. En efecto, si la personalidad volitiva importa no una indepen- 
dencia cualquiera en el obrar y sentir, sino una recta independencia, la 
sumisión a Dios en su representante da al obediente la seguridad tabso- 
luta de emplear rectamente dicha independencia. La obediencia vivida 
deja como impronta de ese contacto con lo divino una elevación digni- 
ficadora, que tiene como efecto la formación de una auténtica perso- 
nalidad cristiana, superior a la puramente humana. 


d) El problema en Pastoral Diferencial.—Declarado sumariamente 
el tema en general —que, launque algo largo, resulta un preámbulo 
necesario—, digamos ya dos palabras sobre el punto de vista diferen- 
cial, que es luminoso. Primero atendamos a los diversos tipos; luego, 
a una consecuencia importante de carácter general. 1. Es obvio que no 
todos los tipos tienen la misma capacidad de reacción ante el fracaso, las 
limitaciones de la propia personalidad y la muerte del yo. La doctrina 
del «nisi granum frumenti» es dura, y el director espiritual ha de saber 
medir el límite mínimo de rebajamiento y el máximo de exaltación de 
la personalidad que cada tipo puede soportar en cada momento sin de- 
trimento de la perfección. 


El tipo D, por ejemplo, que es pusilánime y pesimista, no puede 
practicar esta doctrina sino en pequeñas dosis. No soporta el fracaso, 
siente las pretericiones, tiene un aprecio extraordinadio de su honra. 
El director le ha de animar a que tafronte pequeños contratiempos y 
fracasos sin darles importancia. Este tipo verá más claro que otros la 
doctrina de la cruz y de la muerte del yo, pero será el que más le cueste 
arrostrar las consecuencias de ella. 

El P no se arredra tante las dificultades. Es ambicioso y busca el 
triunfo de su personalidad de un modo descarado. Se cree más de lo que 
es en realidad y aspira siempre a mucho más de lo que debe; pero, a 
la vez, es el más dispuesto por su temperamento a aceptar la ley dura 
de la cruz, con todas sus consecuencias, El arranque de un San Juan 
de Dios haciéndose pasar como loco por Cristo, el de San Ignacio que- 
riendo salir emplumado por las calles de Roma para ser despreciado y 
el de un San Francisco Javier a que antes aludfamos son propios de un 
componente P muy pronunciado. A éstos puede exigírseles mucho en 
este punto, si no desde el principio, al menos muy pronto. A veces in- 
cluso habrá que frenarles a los fervorosos en sus iniciativas de desprecio 
dde sí mismos. 


El A, en fin, es el que necesita más estímulo. Su dificultad no radica 
tante en que aspire a su gloria cuanto en que no aspire a la de Dios. La 
deshonra no le pasa de su dermis, a menos que a la vez no le turbe su 
tranquilo vivir. No es virtud en él no aspirar a un rendimiento lucido 
«de su personalidad, pues de ordinario va siempre a media máquina. Por 
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eso, el director ha de ser exigente con él, para lanzarle al apostolado y 
al trabajo por Dios. 

Naturalmente que estas normas de atemperación al tipo son tácticas; 
pero todos, si aspiran a la santidad, han de trabajar de uno u otro modo 
por la muerte del amor propio. Lo único que se seguirá de lo dicho es 
que si el D ha de ser tratado con mayores miramientos en este punto, 
llegará más tarde que otros a la meta; pero la ley de la cruz es para 
todos. 

Esta misma distinción que hacemos en los hagiotipos pudiera hacerse 
en los distintos estados de la vida cristiana, y aun en las diversas órdenes 
religiosas. No puede ser del mismo género la muerte del yo que debe 
exigirse a un religioso de vida activa que a otro de vida contempla- 
tiva, ni la personalidad de un eremita tendrá el mismo nivel máximo y 
mínimo de renunciamiento que la de un predicador. 


2.2 Pero interesa sobre todo sacar la gran lección que a éste como 
a otros problemas aporta la Ascética Diferencial. Es curioso notar que 
la misma diversidad de hagiotipos explica la diversidad de matices con 
que los santos enfocan ta veces estos problemas ascéticos, y en gran 
parte es la razón de la existencia misma de éstos, En lo sustancial, los 
santos coinciden, pero los acentos y tonalidades que cada uno pone son 
diversos. De San Ignacio, tipo predominantemente prasotónico, es la 
tercera manera de humildad ya citada, según la cual: «Siendo igual 
alabanza y gloria de la divina majestad, por imitar y parecer más, ac- 
tualmente, a Cristo nuestro Señor, quiero y elijo más pobreza con Cristo 
pobre que riqueza, oprobios con Cristo lleno de ellos que honores; y 
desear más de ser estimado por vano y loco por Cristo, que primero fué 
tenido por tal, que por sabio ni prudente en este mundo». Otro praso- 
tónico, San Juan de Dios; ya dijimos que llegó a los hechos y fué tenido 
efectivamente por loco. Pero de San Francisco de Sales, fuertemente 
agapetónico, son estos párrafos: «Yo no querría pasar ni por sabio ni 
por necio; pues si la humildad me impide pasar por sabio, la sencillez y 
la sinceridad me impedirán pasar por necio; y si la vanidad es contra- 
ria a la humildad, el artificio, la afectación y el fingimiento son con- 
trarios a la sinceridad y a la sencillez. Si algunos grandes santos se 
hicieron pasar por necios a los ojos del mundo para ser más despre- 
ciados, debemos admirarles y no imitarlos, pues ellos tuvieron sus mo- 
tivos para practicar tales excesos, los cuales fueron tan particulares y 
extraordinarios, que nadie debe deducir consecuencia alguna para 
sí» (36). 

Da luz este enfoque de la Ascética Diferencial para coordinar la doc- 
trina de los santos entre sí y ver los distintos matices de la santidad 
que cada uno destaca. Sin embargo, para no derivar en exageraciones 
—en el caso concreto— y sacar consecuencias erróneas, conviene tadver- 
tir aquí quién habla y a quién. San Ignacio, con su tercera manera de 
humildad, se dirige a proficientes que han logrado ya todas las dispo- 


(36) Introducción a la vida devota, p. 1H, c. V [BAC, 1, 136-137]. 
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siciones tafectivo-volitivas de la segunda semana y están ansiando lo más 
perfecto; mientras que San Francisco de Sales en este pasaje habla a 
principiantes y proficientes que no han llegado todavía tan alto. De 
hecho, San Francisco de Sales practicó la doctrina de la cruz y la virtud 
de la humildad, como todos los santos, y por supuesto que nunca buscó 
abiertamente la exaltación de su personalidad; sin negar tampoco con 
ello que por su temperamento nunca fué amigo de extremos ni estri- 
dencilas, aun en el terreno de la virtud. 

Hemos afirmado también que la Ascética Diferencial explicaba en 
parte la existencia misma de estos problemas. Hay, en efecto, santos 
alegres, como las dos Teresas, cuyos escritos esponjan el alma; y santos 
tristones, como Santa Margarita María de Alacoque, cuya vida sobre- 
coge. Hay santos agapetónicos, como el autor de la Introducción a la 
vida devota, que rezuma amabilidad por todos sus poros; santos praso- 
tónicos, como Javier, cuyo dinamismo no les deja descansar un ins- 
tante, y santos deontotónicos, como Berschmans, placíficos cumplidores 
de los menores deberes. El problema nace cuando un sujeto concreto 
quiere teorizar su caso y erigir en norma universal de ascética lo que 
no es más que una adaptación a su temperamento —tal vez imperfec- 
to— de un consejo evangélico. Las normas antes dichas del Evangelio, 
que fueron dadas para todos los hombres y para todos los tiempos —la 
teología de la cruz, la muerte y vaciamiento del yo que pide la perfec- 
ción...—, tienen valor universal en Ascética Cristiana, aunque han de 
armonizarse con otros principios igualmente válidos. 

Unos tipos o unas épocas se sienten más movidas a poner prefe- 
rentemente el acento en unos puntos y otras en otros; pero pretender 
universalizar una determinada concepción ascética —sin duda, la más 
apta para un sujeto, o tiempo—, para aplicarla luego a todos los tipos, 
épocas y circunstancias, es desnaturalizar el Evangelio. 

Hay, pues, en la cuestión de la personalidad algo sujeto a gustos y 
preferencias —y, por consiguiente, a discusión— que debe resolver la 
Ascética Diferencial; pero siempre habrá algo indiscutible, que no de- 
pende de los temperamentos, A ello hemos aludido tal hablar de las 
nuevas ideas sobre la personalidad, que nos parecen abiertamente un 
exceso y desviación reprobable, que cae fuera de la amplia zona de va- 
riantes admisibles por motivo «diferencial». Los mitos y las fórmulas 
hay que desterrarlas de la vida de perfección, que es esencialmente la 
de la sinceridad. 

El tema «obediencia-personalidad» también tiene su laplicación a los 
diversos tipos. El A tiene personalidad afectiva, pero es amplio en la 
obediencia de ejecución. Su problema, pues, no está en la obediencia de 
voluntad y entendimiento, que no le cuestan mucho I¡[A-9], sino en la 
flojedad [A-19] y amplitud de criterio para cumplir lo mandado. El P 
predomina en la personalidad volitiva y falla también en la obediencia 
de ejecución. Este tipo es al que más le afecta el problema de que tra- 
vamos ahora por su independencia en el obrar [P-13]. Es obvio que el 
director y superior le han de dar un margen mayor de acción que a 
otros, pero siempre dentro de ciertos límites. El D, en fin, que puede 
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tener su personalidad intelectual, claudica en la obediencia de voluntad 
y juicio. Los conflictos del D en la vida de perfección por causa de la 
obediencia son menos sonados que los del P, pero en realidad son más 
hondos. Su dureza de juicio [D-13] hace que le cueste bajar la cabeza 
y dudar de su parecer. ' 

La formación de la personalidad también requiere sus diferencias. 
El A, que tiene personalidad afectiva, necesita robustecer, sobre todo, 
su voluntad con el vencimiento propio para formar la volitiva; el P, que 
la tiene volitiva y afectiva (en cuanto a independizarse del qué dirán), 
necesita frenar los excesos de ansias de dominación, y, en cambio, fo- 
mentar la delicadeza de sentimientos que le hagan más humano, com- 
pletando el otro sector manco de su personalidad afectiva; el D nece- 
sita ser estimulado con ideales y una adecuada dirección para superar 
su hupersensibilidad [D-14] y el miedo a la crítica, que le frenan en la 
acción y le quitan la independencia afectivo-operativa. También el aflo- 
jarle algo las ataduras del deber [D-11 y la estrechez de corazón [D-17] 
le dará más flexibilidad y humanidad, lo que repercutirá en su perso- 
nalidad afectiva. 

Cerremos este apartado con una última observación: el director espi- 
ritual ha de llegar a hacer de su dirigido el instrumento más apto —den- 
tro de sus circunstancias concretas— para la gloria de Dios, para lo 

. cual ha de estimularle a 'aquella renuncia afectiva o efectiva de su per- 
sonalidad que sea necesaria para ello. No obstante, en el modo, táctica, 
etcétera, ha de tener en cuenta el hagiotipo y el estado de perfección en 
que el sujeto se encuentra, 


B. ¿Ascética positiva o negativa? 


Otro de los problemas que hoy se agitan, preferentemente entre la 
juventud clerical, es el de la mal llamada ascética positiva o negativa. 
Cuando un dirigido se pone en nuestras manos, ¿hay que orientiarle 
desde el principio a alcanzar virtudes sin preocuparse tanto de los de- 
fectos, que caerán automáticamente con la adquisición de aquéllas, o 
más bien hay que comenzar por la vía purgativa, tratando de purificar 
el alma de toda lacra que impide la virtud? 

Aunque la terminología que hemos empleado sea incorrecta, es evi- 
dente que hay una diferencia marcada entre la caridad y la humildad 
o mortificación; éstas tienen como término algo negativo; aquélla, en 
cambio, positivo. El enfoque mismo de una virtud puede hacerse de 
dos maneras. Tratando de la castidad, por ejemplo, puede formarse en 
el alma un amor intenso a la pureza, un respeto al propio cuerpo y 
ajeno como templos del Espíritu Santo, o bien sólo un sentimiento de 
vergúenza y aversión al mal o de temor al peligro. 


El tema es importante y antiguo, pero hoy se ha puesto de moda 
por la aversión casi morbosa del joven a todo lo negativo. No se sopor- 
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tan las correcciones de los mayores, ni siquiera de los que tienen cargo 
para ello; no se pueden fustigar en público los defectos; no es posible 
en la práctica dar avisos ni en particular ni menos en colectividad. Más 
bien, hay que proponer con viveza y atractivo ante el joven un ideal que 
le arrastre y le haga caminar como a persona libre, sin necesidad de 
látigo, hacia el cumplimiento de sus obligaciones. 

Ya se ve que señalamos posiciones extremas, en las que es fácil ver 
quién lleva la razón; pero al acercarnos al medio, resulta más difícil, y 
hay que hacer muchas distinciones, en las que la Ascética Diferencial 
aporta su luz. Veamos el problema en sí, para aplicarlo luego a los 
distintos tipos. Ya en el punto de arranque de la vida de perfección, 
tropezamos con el tema. Hay una virtud que las compendia a todas y 
viene a ser la esencia de la perfección: la caridad. ¿Por qué no centrar 
en esta virtud positiva todos nuestros esfuerzos? Sin embargo, vuelve a 
salirnos el pecado de ingenuidad en que se incurre hoy, olvidando la 
naturaleza caída. Sería, desde luego, lo más cómodo y eficaz colocarse 
de un saltito en la cumbre de la perfección, como parecen intentar ahora 
algunos; pero nuestra naturaleza viciada no puede amar debidamente 
a Dios y al prójimo sin previo sacrificio y mortificación, cuyo marchamo 
negativo no podemos disimular. La antinomia se extiende a todos los 
Casos concretos; pero para esquematizar el problema, basta verlo en su 
mismo arranque. ¿Amor sólo? ¿Amor o sacrificio? ¿Amor y sacrificio? 
¿Sacrificio y amor? La recta solución no puede olvidar que el amor es 
fin y el sacrificio medio; pero tampoco que el sacrificio es medio nece- 
sario, Esto es admitido por todos. El problema discutible nace al querer 
precisar la parte que corresponde en la vida cristiana a ambos factores. 

Hay dos escuelas o tendencias cuya coordinación sólo se logra ple- 
namente en Ascética Diferencial. La primera está representada por San 
Francisco de Sales —hagiotipo predominantemente agapetónico—, la 
cual, confiando en los medios que posee la naturaleza humana regene- 
rada, pone en primer lugar el amor de Dios, para que mejor nos abra- 
cemos con la cruz y el sacrificio. La segunda tendencia viene defendida 
(según algunos autores) por San Ignacio de Loyola —Santo de compo- 
nente primario prasotónico—, la cual, sabiendo que el amor de Dios es 
el fin a que se ha de mirar y el que ha de dar vida a nuestras obras, da 
un lugar preeminente (sobre todo, para los que comienzan) al renuncia- 
miento y amor a la cruz, como el medio más seguro para llegar al 'amor 
auténtico, aunque este sacrificio ya se entiende que ha de ser hecho 
con un amor que pudiéramos llamar elemental. La solución prudente 
está representada por un término medio que vemos formulado en talgu- 
nos autores (37). Sin dirimir éstos la cuestión teórica, afirman que en 
la práctica se deben evitar dos extremos: de un lado, hacer entrar a 
las almas demasiado pronto por la vía del amor, sin ejercitarse simul- 
táneamente en el vencimiento y renuncia propia; y de otro, no hablar 
más que de renunciamiento y mortificación al principiante, sin insistir 
en que son medios para el amor. Traduciendo esto a los términos en 


(37) TANQUEREY, Compendio de Teología ascética y mística, Tournay (Bélgica), 1930, 
p. 226-227. 
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que hemos formulado el problema, la ascética que el director ha de in- 
culcar en su dirigido no ha de ser ni exclusivamente positiva tal principio 
ni tampoco exclusivamente negativa, matizando los casos según los 
temperamentos, como en seguida diremos. Desde luego, siempre que se 
pueda —lo malo es que no es posible en toda hipótesis—, es preferible 
a todas luces la llamada ascética positiva a la negativa (38). Es claro 
que el sistema de poner los ojos en la adquisición de virtudes es más 
estimulante y atractivo que el de sólo estirpar vicios. Más aún, hay vicios 
que pueden corregirse mejor proponiéndose conseguir la virtud contra- 
ria que combatiéndolos de frente. 

Existen trabajos muy dignos de tenerse en cuenta en este sentido. 
Respecto a la virtud de la castidad, merece leerse el trabajo del Pa- 
dre Plé, O. P. (39). Fundado en la doctrina de Santo Tomás sobre las 
pasiones, muestra lo gravemente equivocados que andan los padres y 
educadores que enseñan a los niños y adolescentes solamente un miedo 
al sexo, haciendo de éste un tabú, con las perniciosas consecuencias que 
son previsibles, hasta la de poder desencadenar una neurosis. No edu- 
can éstos la virtud; sólo atizan la pasión del miedo, que el Angélico 
llama pudor, Aunque éste sea una salvaguarda necesaria de la castidad, 
no basta ni es lo principal. Ni siquiera la honestidad o el sentido de la 
belleza moral de las acciones son la castidad, sino pasiones la su servicio. 
Pero de este tema concreto (que requiere una exposición detenida, 
que no podemos darle aquí) baste deducir la preferencia que en la for- 
mación hay que dar al enfoque positivo de las virtudes y de los vicios, 
siempre que esto sea posible. 

Descendamos ahora brevemente a la Pastoral Diferencial. Al tipo D, 
que tiende al negativismo por temperamento y al examen minucioso 
de sus defectos y de los ajenos, le es doblemente contraindicado un en- 
foque negativo de la Ascética. Una orientación marcadamente positiva, 
dirigida a lograr las virtudes compensadoras de sus defectos, le abrirán 
algo su alma, siempre entornada y morbosamente gozosa de contemplar 
la sombra de su yo. En cambio, el tipo P soporta muy bien una mayor 
dosis de negativismo —en él muy sano, como contrapeso de su excesivo 
optimismo operativo— que le haga reflexionar sobre sus faltas y traba- 
jar en su enmienda. Uno de los defectos del P apóstol es que por su 
corte mental horizontal, jamás piensa rectamente acerca de sus cosas ni 
se conoce en modo alguno. El director ha de tayudarle a dar con sus defi- 
ciencias y faltas, estimulándole a enfrentarse con ellas. Su psicología, 
rica en dinamismo positivo, ha de ser contrabalanceada por un freno, y 
la visión de su sombra le dará un elemento de integración muy prove- 
choso fa su carácter. El A, en fin, necesita por igual de ambos elementos 
negativo y positivo. Su tendencia a la inacción [A-19] requiere un es- 


(38) Nada decimos aquí de las exageraciones en que se incurre hoy día calificando 
de negativo todo lo que molesta al joven. Las acciones se especifican principalmente 
por el término: si éste es positivo, la acción se dice positiva, y si negativo, negativa. 
Pues bien, por poner un sólo ejemplo, purificar al alma de pecados y defectos tiene 
también un término bien positivo, y no porque incomode debe considerarse como algo 
meramente negativo. 

(39) ArBerT PLÉ, O. P., La Vertu de Chasteté. Sa mature, ses composantes, ses 
étapes. En «Supplément de La Vie Spirituelle» de 15-11-1956. 
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tímulo que le aliente a hacer algo; y su conformismo con los propios 
defectos [A-12] requiere una buena dosis de ascesis negativa y venci- 
miento propio que contraste con su inmortificación [A-13]. 

Un estudio de diversos santos desde este punto de vista no nos ha 
«ado especial luz, ni hemos podido vislumbrar ley alguna en su con- 
ducta, en lo que creemos encontrar una nueva confirmación negativa 
«e que el enfoque más o menos positivo de la santidad depende del 
temperamento y de circunstancias ambientales. Hemos hablado de los 
tres hagiotipos en general, y sería muy conveniente descender en cada 
tipo a casos más concretos; pero ni el espacio de que disponemos ni 
€l estadio en que se encuentran todavía estos estudios nos permiten 
extendernos más. 


E : Orden de adquisición de las virtudes 


Otro de los problemas de Pastoral Diferencial que se presenta al 
director de espíritu es el de la táctica a seguir en la adquisición de las 
virtudes, ¿Hay que comenzar perfeccionando aquellas a que el propio 
temperamento inclina naturalmente, descuidando de momento las más 
opuestas al mismo? ¿O bien conviene ya desde el principio proponerse 
como meta un equipo de virtudes que se opongan al natural del dirigido, 
arrostrando valientemente las dificultades? Respondamos con tres ob- 
servaciones hechas desde un punto de vista psicológico. No nos cansa- 
remos de repetir a lo largo de este artículo que no excluímos la acción 
de la gracia y lo que las inspiraciones o mociones especiales puedan 
obligar a hacer en casos particulares; tratamos de las normas dictadas 
por la Psicología Ascética y la prudencia humana, de las que hay que 
echar mano cuando la acción sobrenatural no se deja sentir clamoro- 
samente, teniendo entonces que actuar por cuenta propia. 

a) Cuando el dirigido es un hagiotipo extremo, o al menos tiene 
uno de los componentes en grado dominante, se impone aspirar, ante 
todo, a la santidad correspondiente a dicho componente hagiotípico. Se- 
ría imprudente empeñarse en dirigir de buenas a primeras a un 711 o 
a un 117 hacia una santidad exclusivamente a lo Javier, o a un 171 a 
un amor contemplativo y a una suavidad en el trato a lo Francisco de 
Sales. El primer paso es afianzarse en lo que se tiene más a mano, para 
lanzarse luego a aspirar a más. Hay que sobrenaturalizar, ante todo, 
las virtudes temperamentales que al principio pudieran ser sólo natu- 
rales, y —supuesta la tacción de la gracia— han de elevarse al orden 
sobrenatural, purificando, sobre todo, el motivo y las intenciones de la 
conducta habitual. Por otro lado, siendo precisamente esas virtudes el 
motor de la vida ascética de cada uno de los hagiotipos polares, resul- 
taría absurdo empeñarse en trabajar en la difícil adquisición de las 
virtudes opuestas sin contar con esa fuerza poderosa de que ya se dis- 
pone. Más aún, dentro de ese conjunto de virtudes del propio tempe- 
ramento, hay alguna en cada tipo que es verdadero resorte-clave del psi- 
«quismo ascético: el del tipo A es el amor; el del P, el celo, y el del D, 
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el deber. Por eso, cuando un sujeto quiere adquirir una virtud que le 
falta, y mucho más si ésta fuese opuesta a su temperamento, ha de 
usar esos resortes poderosos, informando con esas virtudes la que se 
pretende alcanzar. Así como el objeto formal de la voluntad es sólo el 
bien, de suerte que quien quiera obrar el mal no tiene más remedio 
que recubrirlo intencionalmente bajo el manto de la bondad (sub ratione 
boni), así, por ser las virtudes dichas los móviles natos de los tipos ex- 
tremos, cuando alguien quiere lograr las virtudes antagónicas a su 
natural, ha de envolver a éstas bajo el aspecto formal de su propio psi- 
quismo ascético, 

Concretamente, para que un tipo extremo A se decida a la obser- 
vancia regular o al apostolado, es conveniente sugerirle que haga recaer 
la motivación sobre el amor. Dios, a quien ama, desea vivamente que 
se someta a esas prescripciones menudas de unas reglas, o que se en- 
tregue a lo duro del apostolado con todo fervor (40). Para que un tipo P 
se mueva al cumplimiento de lo prescrito y a la caridad fraterna de 
afecto, ha de presentársele el deber y el amor como objeto del celo 
apostólico (41). Para que un deontotónico extremo se anime a trabajar: 
por la virtud de la caridad o del celo —para las que es contraindica- 
do [D-11] [D-12]—, ha de presentársele ambas virtudes como un de- 
ber (42). 

En unía palabra, el A ha de proponerse el servicio de Dios y el apos- 
tolado por amor; el P ha de lanzarse al amor y deber por celo apostólico, 
y el D ha de enfocar el amor y el celo apostólico por deber, es decir, por 
el cumplimiento de la voluntad de Dios. Estamos siempre en el supuesto 
de casos polares, pero es obvio que si en un sujeto se diesen dos o los 
tres componentes hagiotípicos puntuados, los motores ascéticos del mis- 
mo serían otros tantos, y deberían ser utilizados según conviniese con 
ventaja. En todo caso, la dirección ha de acomodarse al componente 
principal. 

Esto en cuanto al aprovechamiento del móvil ascético más poderoso 
de los tipos extremos. La corrección del posible exceso que trae consigo 
la predominancia de un componente hagiotípico puede htacerse, o cor- 
tando directamente dicha excrecencia, o bien contrabalanceando la cua- 
lidad extrema de un tipo con las correspondientes de otro. Teóricamente, 
podría hacerse el contrapeso con cualquiera de los otros dos componen- 
tes, pero de hecho no todas las hipótesis que pueden hacerse son bene- 
ficiosas para el sujeto. Fundados en las observaciones de Sheldon en el 
orden temperamental, podemos hacer las siguientes aplicaciones pasto- 
rales. Si, hablando Sheldon del tratamiento de las viscerosis, afirma que, 
por estar el V más cerca del S que del C, le va mejor la disciplina (cas- 


(40) «Si diligitis me: mandata mea servate.» Jn 14. 15. «Inveni... virum secundum 
cor meum, qui faciet omnes voluntates meas.» Act 13, 22. 

(41) «Et si distribuero in cibos pauperum omnes facultates meas, et si tradidero- 
corpus meum ita ut ardeam, charitatem autem non habuero, nihil mihi prodest.» 
1 Cor. 13, 3. «Qui ergo solverit unum de mandatis istis minimis, et docuerit sic homi- 
nes minimus vocabitur in regno caelorum; qui autem fecerit et docuerit, hic magnus 
vocabitur in regno caelorum.» Mt 5, 19. 

(42) «Mandatum novum do vobis: ut diligatis invicem, sicut dilexi vos, ut et vos. 
diligati, invicem.» Jn 13, 34. y 
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tigo) que el aliento (recompensa) (43), del A podemos fundadamente 
decir otro tanto, es decir, que conviene más estimularle y aun repren- 
derle, sacándole de su inacción, que proponerle premios a su esfuerzo, 
ya que éstos no le afectan ni mucho ni poco. Lía somatorosis es más. 
difícil de tratar. Su remedio es poner al sujeto el freno de una disci- 
plina fuerte y tal que logre orientar su agresividad, más bien que frus- 
trarla (44); lo que traducido a nuestro terreno quiere decir que el exce- 
sivo dinamismo apostólico del P se ha de encauzar, frenándole cuanto. 
sea necesario, pero no intentando sofocarle bajo peligro de explosión. 
En fin, la cerebrosis mejora, dando al sujeto aliento y recompensa por: 
sus esfuerzos. Pero, además, el C, que es el que cambia mejor de los. 
tres por efecto del ambiente (al menos, superficialmente), suele mejorar 
con un influjo viscerotónico y empeorar con el somatotónico (45), lo que,. 
vertido a la ascética, nos dice que el D extremo limará mejor las aspe- 
rezas de su deontotonía, haciéndole salir de sí con la caridad fraterna. 
de afecto, que, lanzándole a la acción apostólica, para la que su contrain- 
dicación es más radical. 


db) Partiendo de la base de que hay que apoyarse en el componente: 
hagiotípico principal, establecemos como segundo principio que en el 
caso de tener los otros dos componentes una puntuación desigual, es 
preferible, como táctica, trabajar en el perfeccionamiento del compo- 
nente puntuado en segundo lugar que no en el puntuado como tercero. 
Es Sheldon quien nos da este consejo en el orden natural de la educa- 
ción caracterológica, y creemos que se debe trasplantar íntegra la idez= 
al orden ascético. Hablando del tratamiento que debe darse a la cere- 
brosis, formula de paso un principio general para todos los tipos: «La 
experiencia nos ha enseñado una generalización psicológica que parece 
ser de importancia: Nunca se trate de invertir un predominio morfo- 
lógico en el desarrollo educacional de una personalidad. En la aplicación 
de esta generalización, el predominio secundario (el del componente 
que ocupa el segundo lugar en intensidad sobre el componente más dé- 
bil) adquiere mayor importancia práctica que el predominio primario 
(el del componente más fuerte sobre el del segundo en intensidad) [...] 
Creemos que gran parte de la frustración y la infelicidad humanas evi- 
tables tiene su origen en la inversión misántropa del predominio secun- 
dario [...] Un gran número de las personas «neuróticas» o inadaptadas 
que hemos estudiado mostraban este tipo de inversión de lo indicado 
por su morfología» (46). Esto quiere decir que si un hagiotipo tuviese 
—por ejemplo— como fórmula un 513, convendría no empeñarse en mo- 
verle al apostolado dinámico, sino a fomentar y perfeccionar su tercer 
componente. En un 216 sería oportuno desarrollar el primer componen- 
te; y en este caso habría que dejar el segundo por doble motivo, por ser: 
el menos puntuado y por tratarse precisamente de él en un D (como ya 
indicamos antes). 


. SHELDON, Las variedades del temperamento, Buenos Aires, 1955, p. 108.. 
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Lo dicho se entiende si el componente menos puntuado es 1 —qué 
en Sheldon equivale a O—; pues, por escasa puntuación que alcance, 
siempre será bueno, después de cumplidos los pasos que anteceden, fo- 
mentar también las cualidades menor puntuladas, para no perder posi- 
bilidades y quedar luego totalmente inutilizados para ellas. De paso, no- 
tamos lo injusto que sería acusar a los tipos temperamentales de Sheldon 
de no ser útiles para la dirección por darnos una fórmula personal. Las 
normas dadas acerca del componente principal y del secundario (y otras 
que saldrán más adelante) son suficientes para la dirección general de 
los individuos; dirección que no puede variar sustancialmente por cam- 
biantes «personales». El primer paso es el logro de la santidad propia 
del componente principal, elevando (siempre con la gracia de Dios) al 
orden sobrenatural las virtudes naturales propias del tipo; luego (y no 
ha de entenderse necesariamente en un sentido de posterioridad tem- 
poral) se ha de aspirar a mejortar las virtudes del segundo componente. 
Un paso ulterior será esforzarse por rellenar las grandes lagunas que en 
el carácter deja el propio temperamento, sea o no polar. El camino a 
recorrer después no tiene límites: «Sed perfectos como vuestro Padre 
celestial es perfecto» (47). 

c) El tercer principio que queremos establecer es de suyo informu- 
lable, pues quiere dar cabida a los posibles casos —fuera de toda clasi- 
ficación— en que Dios inspire y mueva a otra táctica, supuestas las con- 
diciones reales del sujeto. La acción de Dios no puede regularse con 
mormas estrictas y valederas para todos los casos, pero el principio 
admitido en Teología de que la gracia se acomoda a la naturaleza —que 
ha sido deducido, sobre todo, de principios teológicos (48), y en parte 
también de la experiencia indirecta sobre el modo como Dios actúa en 
el orden sobreniatural— autoriza a formular algunas normas de conducta 
que el director de almas puede seguir de acuerdo con el temperamento 
del dirigido. Quede, pues, bien asentado que ofrecemos normas ascéticas 
para cuando falten otros criterios sobrenaturales (como ocurre las más 
de las veces) que prescriben una conducta a seguir en un caso par- 
ticular. 

Es evidente que todos los que aspiran a la perfección han de ven- 
«cerse, que todos han de intentar suprimir sus defectos y adquirir las 
virtudes esenciales que les faltan, a veces aun siendo opuestas la su 
temperamento; pero si se quiere que el esfuerzo tenga mayor eficacia 
y no obligar a Dios a hacer milagros continuos —que no suele hacer—, 
hay que proceder con táctica y no estropear el plan divino sobre las 
almas con un sobrenaturalismo ingenuo que ponga de hecho obstáculos 
a la acción de la gracia. 


ATEJANDRO ROLDÁN, S. J. 
Facultad de Filosofía de San Cugat 
del Vallés (Barcelona) 


(47) Mt 5, 48. 
(48) 1, q. 1, a. 8, ad 2. 


NATURALEZA DE LA NOCHE 
PASIVA DEL ESPIRITU 


En nuestro estudio precedente, intentamos encuadrar la noche pa- 
siva del espíritu dentro del marco general de la vida espiritual. Ahora 
vamos a estudiar directamente su íntima naturaleza, en qué consista y 
cómo se realice. 

La amplia y detallada exposición del Santo no tiene el carácter frío 
y preciso de una obra meramente didáctica, Más bien es la exposición 
apasionada de una desbordante experiencia que difícilmente se sujeta 
dentro de los límites de las ideas y conceptos del lenguaje ordinario. 
Se ve que el autor no tanto quiere presentar una noción exactía y cien- 
tífica cuanto hacer vivir con mucho calor y colorido una extraordinaria 
experiencia, sacando a la vez las consecuencias prácticas para la di- 
rección espiritual de las almas. Muchas ocasiones tendremos de com- 
probar este carácter vivo y experimental de la gran exposición del 
Santo. 

Nosotros nos vamos la contentar con hacer resaltar su estructura 
fundamental, sus líneas esenciales. 


PEQUEÑAS DESCRIPCIONES. 


En nuestra constante preocupación por dejarnos conducir en nues- 
tro estudio del propio San Juan de la Cruz y de no imponerle ninguna 
interpretación preconcebida, se nos presentan, ante todo, una serie de 
pequeñas descripciones sumarias para comenzar a tomar un primer 
contacto directo con la naturaleza de la noche pasiva del espíritu. Estas 
pequeñas descripciones sintéticas, acreditadas como tales por su propio 
texto y contexto, son, sin duda alguna, el mejor medio para penetrar 
sin arriesgarnos en la íntima naturaleza de esta noche. Ellas nos dan 
“una visión de conjunto sin peligro de desfigurarla, marcándonos a la 
“ez una orientación inicial para la investigación ulterior. 
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Primer texto.—Se encuentra dentro de los capítulos introductorio 
del libro segundo de la Noche, y por su extrema brevedad y sencillez, 
resulta sumamente interesante. Helo aquí: 


«Por tanto, para venir a ella, conviénele al alma entrar en 
la segundia noche del espíritu, donde, desnudando el sentido y 
espíritu perfectamente de todas estas aprensiones y sabores, le 
han de hacer caminar en oscura y pura fe, que es el propio y 
adecuado medio por donde el alma se une con Dios.» (N 2, 2, 5.) 


Este texto es la conclusion lógica de un razonamiento: conviene 
precisamente 'la los aprovechados esta noche pasiva del espíritu, que 
aquí se evoca brevemente, para librarse de sus imperfecciones: «afec- 
ciones naturales y hábitos imperfectos», «manchas del hombre viejo», 
«la hebetudo mentis y la rudeza natural», «la distracción y exterioridad 
del espíritu», que los aprovechados nutren todavía con el cebo de una 
vida espiritual impregnada de gustos y sentimientos sabrosos dema- 
siado sensibles y superficiales. Y es esta noche pasiva del espíritu, pro- 
puesta ahora en una forma elemental, la que les conviene parta liberarse 
de ellas. (Cfr. N 2, 1, 1-5.) S 

¿En qué consistirá esta noche pasiva del espíritu? La respuesta es 
clara. Consiste, sencillamente, en «desnudar el sentido y espíritu per- 
fectamente de tadas las taprensiones y sabores» y «en caminar en oscura 
y pura fe, que es el propio y adecuado medio por donde el alma se une 
con Dios». Al decir que «han de hacer caminar» al alma, se alude, sin 
duda, a una causa o tagente exterior que no sea la misma alma: nosotros 
sabemos por el contexto que es Dios. 


Obsérvense los tres puntos que aparecen claros en este pasaje: la 
noche pasiva del espíritu consiste, desde el punto de vista negativo, en 
desnudar sentido y espíritu de todo gusto y satisfacción; desde el punto 
de vista positivo, en camintar en oscura y pura fe, la cual une el alma 
con Dios, y la causa que la produce es el mismo Dios. Conviene que los 
retengamos, para poder confrontarlos con los textos siguientes. 


Segundo y tercer texto.—Son los correspondientes a los capítulos ter- 
cero y cuarto del mismo libro segundo de la Noche. (N 2, 3, 3; N 2, 
4, 1-2.) No los vamos a copiar, porque ya los conocemos por haberlos 
citado y comentado lanteriormente. Ni vamos a detenernos en la idea 
general de la noche pasiva del espíritu como cambio, paso o tránsito 
entre dos extremos. Ahora nos interesa precisamente la íntima natura- 
leza de este cambio o tránsito 

La noche pasiva del espíritu, según estos textos, consiste en «des- 
nudar las potencias, aficiones y sentidos, así espirituales como sensibles, 
así exteriores como interiores», en «privarles del sentido y gusto que 
antes sentían de los bienes espirituales». (N 2, 3, 3.) O también, en 
«Quedarse en pobreza, desamparo y desarrimo de todas las aprensiones 
del alma», (N 2, 4, 1.) Esto como parte negativa. Positivamente, con- 
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siste en «vestirse del hombre nuevo que, según Dios, es criado en la 
novedad del sentido»; en «introducir la forma espiritual del espíritu, 
que es la unión de amor»; en «quedarse en oscura fe», en adquirir un 
obrar divino según todas las potencias. (Ib.) Y quien la produce es Dios 
por medio de una oscura contemplación: «Todo lo cual obra el Señor 
en ella por medio de una pura y oscura contemplación». (N 2, 3, 3.) 

Como se ve, en estos pasajes no se destruye la estructura funda- 
mental de la noche pasiva del espíritu del primer texto, sino que ad- 
quiere nuevo vigor y riqueza de detalles. Notemos, sobre todo, la causa: 
tanto aquí como allí, es Dios el que produce esta noche; pero laquí se 
añade una preciosa indicación al decir que es el Señor, por medio de 
una oscura y pura contemplación. 


Cuarto texto.—Un cuarto texto, que nos da la idea general sintética 
de esta noche pasiva del espíritu, la hallamos al principio del capítulo 
quinto del mismo libro: 


«Esta noche oscura es una influencia de Dios en el alma, 
que la purga de sus ignorancias e imperfecciones habituales, 
naturales y espirituales, que llaman los contemplativos contem- 
plación infusa, o mística teología, en que de secreto enseña 
Dios al alma y la instruye en perfección de amor, sin ella hacer 
nada ni entender cómo es esta contemplación infusa; por cuan- 
to es sabiduría de Dios amorosa, hace Dios principales efectos 
en el alma, porque la dispone, purgándola e iluminándola, para 
la unión de amor con Dios.» (N 2, 5, 1.) 


Ante todo, este texto tiene una errata material evidente; no es «hace 
Dios principales efectos '[...]», sino «hace dos principales efectos». No 
tiene importancia doctrinal. 

Este pasaje ya en sí mismo se presenta como una definición y, den- 
tro del contexto, hace la impresión de querer dar a un tiempo todo el 
jugo de la exposición detallada de la noche pasiva del espíritu que viene 
a continuación. Es más rico y complejo que los precedentes, y, natural- 
mente, no podemos perder de vista éstos para su interpretación, como 
tampoco el contexto que inmediatamente le sigue. Resaltemos sólo las 
líneas esenciales. 

«Esta noche oscura es una influencia de Dios en el alma T...] que 
llaman los contemplativos contemplación infusa, o mística teología [...]. 
La dispone, purgándola e iluminándola, para la unión de amor con 
Dios.» 

Relacionando esta definición con las descripciones de los pasajes 
precedentes, en seguida se nota que aquí tenemos un nuevo punto de 
vista. Allí se nos decía invariablemente que esta noche consistía en la 
desnudez, oscuridad o privación de la parte sensitiva y espiritual. Aquí 
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se nos dice, sin más, que consiste directamente en una contemplación 
o influencia de Dios en el alma. Pero la diversidad es más aparente que 
real. Fácilmente nos convenceremos de ello, adelantando que aquella 
oscuridad o negación celaba una fe oscura y pura que unía el alma con 
Dios, mientras que esta contemplación une también el alma con Dios, 
causando oscuridad y negación, como se dice en el contexto inmediato. 
Cuánto más que ya allí se llegaba a afirmar que toda esta noche la pro- 
ducía Dios por medio de una oscura contemplación, cosa que aquí se 
pone sencillamente en el primer plano. Más tarde tendremos ocasión 
de determinar mejor estas relaciones. 

Quinto texto.—Pasamos hasta el capítulo trece del mismo libro de la 
Noche para escoger otro pequeño resumen de esta noche: 


«Pues por lo dicho queda entendido cómo Dios hace merced 
aquí al alma de limpiarla y curarla con esta fuerte lejía y amar- 
ga purga, según la parte sensitiva y espiritual de todas las afi- 
ciones y hábitos imperfectos que en sí tenía acerca de lo tem- 
poral y de lo natural, sensitivo y espiritual, oscureciéndole las 
potencilas interiores y vaciándoselas acerca de todo esto, y apre- 
tándole y enjugándole las aficiones sensitivas y espirituales, y 
debilitándole y adelgazándole las fuerzas naturales del alma 
acerca de todo ello (lo cual nunca el alma por sí misma pudiera 
conseguir, como luego diremos), haciéndola Dios desfallecer en 
esta manera a todo lo que no es Dios naturalmente, para irla 
vistiendo de nuevo, desnuda y desollada ya ella de su antiguo 
pellejo. Y así se le renueva, como el águila su juventud, que- 
dando vestida del nuevo hombre, que es criado, como dice el 
Apóstol, según Dios.» (N 2, 13, 11.) 


Así como el texto anterior se podía considerar como el preludio de 
los capítulos siguientes, donde se expone el conjunto de esta noche, así 
el presente se puede considerar como síntesis reasuntiva de los mismos. 


Es una descripción vigorosa y bastante detallada; pero los rasgos esen- 
ciales son relativamente sencillos. 


La noche pasiva del espíritu consiste, negativamente, en «oscurecer 
las potencias», en «debilitar y adelgazar las fuerzas del alma» acerca de 
lo natural y de lo temporal, sensitivo y espiritual, en «desfallecer de 
esta manera a todo lo que no es Dios naturalmente». Y desde el punto 
de vista positivo, en «revestirse del nuevo hombre», que es criado, como 
dice el Apóstol, según Dios». El que la produce es Dios, sin que pueda 
ser la misma alma en manera alguna. 

Aquí reaparece el mismo trazado fundamental de los primeros tex- 
tos. Las nuevas expresiones no desfiguran en modo alguno el diseño 
básico primero. Es este diseño o estructura, constantemente repetido, 
lo que nos interesa retener por el momento, sin enredarnos en detalles. 
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La síntesis de estos cinco pequeños resúmenes nos es relativamente 
fácil, dada la uniformidad constante de todos ellos en lo esencial. Po- 
demos distinguir tres puntos o aspectos en esta noche: el aspecto 
constitucional negativo, el aspecto constitucional positivo y la causa o. 
el agente que la produce. 

El aspecto constitucional negativo es la desnudez, negación, oscuridad 
de la parte sensitiva y espiritual o de las potencias interiores y exte- 
riores. Aparece esto en todos los textos, aun en el cuarto, por lo menos. 
indirectamente. Se hace notar que esta oscuridad es dolorosa y aflictiva. 

El aspecto constitucional positivo está expresado también con va- 
riedad de nombres: quedarse en oscura y pura fe, la cual une el alma 
con Dios; contemplación igualmente oscura y pura, que también une el 
alma con Dios; revestirse del hombre nuevo, adquirir un obrar divino. 
en todas las potencias. 

La causa que la. produce es Dios. O más precisamente, es Dios por 
medio de la actividad propia y específica de la contemplación. 

Esta palabra, la contemplación, parece comprender todo lo que hay 
en esta noche. Se nos dice que todo lo que hay en ella obra el Señor por 
medio de una oscura y pura contemplación (Cfr. N 2, 3, 3; o también 
que toda ella es una contemplación. (Cfr. N 2, 4, 1.) 

Con esto ya tenemos trazado el itinerario que tenemos que seguir 
en nuestra investigación ulterior. Primero nos ambientaremos analizan- 
do esta contemplación, y después iremos viendo sucesivamente el as- 
pecto constitucional negativo, el aspecto constitucional positivo y la. 
causa que la produce, terminando con una síntesis de conjunto. 


IV.—UNA NOCHE DE CONTEMPLACIÓN 


La contemplación en la noche pasiva del espíritu es todo y es nada. 
Es todo, porque todo lo que hay en ella lo envuelve, todo lo sintoniza,. 
todo lo compenetra. Pero a la vez es nada porque no tiene un puesto: 
propio dentro del conjunto integral de esta noche, se disuelve en cada 
uno de los demás elementos, hasta identificarse con ellos. Tenemos que 
figurarla como el ambiente que la circunda, como la atmósfera donde 
se desarrolla. De no concebirla en esta forma peculiar que le es carac- 
terística, corremos el riesgo de desfigurarla. Toda clase de contempla- 
ción en general, y la contemplación de la noche pasiva del espíritu en 
particular, vienen ta resultar una forma singular, un ropaje, que la 
vida espiritual del alma reviste en algunos momentos y en algunas 
épocas de su desarrollo. Nuestra vida sobrenatural, en ocasiones, ad- 
quiere un aire contemplativo; la noche pasiva del espíritu es una de 
estas ocasiones. Vamos a verlo. 

En la exposición detallada de esta noche, encontramos continua- 
mente la palabra «contemplación». ¿Qué papel desempeña? No es fácil 
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precisarlo. En realidad, no desempeña ningún papel particular definido. 
A veces se presenta como la causa de esta noche: así sucede, por ejem- 
plo, en el capítulo tercero del libro segundo de la Noche, donde, después 
«le proponer brevemente en qué consiste esta noche, escribe: «Todo lo 
cual obra el Señor en ella por medio de una pura y oscura contempla- 
ción.» (N 2, 3, 3.) Pero en seguida tenemos que hacernos a una nueva 
perspectiva, cuando prácticamente la identifica con el constituyente ne- 
gativo de esta misma noche: «Entendiendo ahora esta canción a pro- 
pósito de la purgación, contemplación o desnudez o pobreza de espíritu, 
que todo aquí casi es una misma cosa [...]» (N 2, 4, 1.) Y poco después 
la equipara con el aspecto positivo: esta noche es una contemplación 
infusa que produce sabiduría y amor en el alma, uniéndola a la vez con 
Dios. (Cfr. N 2, 5, 1.) Y este. mismo enfoque polifacético de esta con- 
templación se va repitiendo a través de toda la exposición. Es clara la 
“exigencia de una elaboración conceptual de la contemplación muy fle- 
xible para que se pueda acomodar a toda esta variedad de matices. 


Una orientación segura, altamente significativa por su misma posi- 
ción inicial acerca de esta contemplación de la noche pasiva del espíritu 
la tenemos en el prólogo de la Subida. Con referencia más que probable 
a esta noche, escribe el Santo: «Acaecerá que lleve Dios a una alma 
por un altísimo camino de oscura contemplación y sequedad, en que 
a ella le parece que va perdida, y que estando así llena de oscuridad y 
trabajos, aprietos y tentaciones, encuentra quien le diga, como los con- 
ssoladores de Job, que es melancolía o desconsuelo, o condición, o que 
podrá ser alguna malicia oculta suya, y que por eso la ha dejado 
Dios». (Subida, Prólogo, n. 4.) La referencia a la noche pasiva del espí- 
ritu es cierta, según se desprende de la alusión explícita que se hace 
al final de la exposición de ésta en la Noche a lo que se dice en el pró- 
logo: «Lo que era de más importancia (y por lo que yo principalmente 
me puse en esto, que fué por declarar esta noche a muchas almas que, 
pasando por ella, estaban de ella ignorantes, como en el prólogo se 
««dlice) está ya medianamente declarado y dado a entender». (N 2, 22, 2.) 
Este prólogo no puede ser más que el de la Subida, porque el de la No- 
Che no dice nada de eso. De este modo, aquí tenemos, desde el principio 
«de la Subida, una visión bien realista de la desolante experiencia de la 
noche pasiva del espíritu bajo el signo de una oscura contemplación. 
Esta noche es «un altísimo camino de oscura contemplación». Es toda 
la noche, toda la vida del alma en ella, la que está sellada por la con- 
templación. Esta da el tono, imprime el carácter distintivo a la vida del 
alma, haciéndola contemplativa. Al decir que la noche pasiva del espí- 
ritu es una noche de contemplación, queremos afirmar que en ella la 
vida del alma reviste una forma contemplativa. Pero, ¿qué significa 
«esto? ¿En qué consiste esta contemplación? 
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1.—DIVERSAS FORMAS DE CONTEMPLACIÓN. 


Ante todo, se nos ofrece una observación fácil que salta a primera 
vista. En los textos citados no se nos habla de la contemplación, enten- 
dida en toda su extensión sin limitación alguna, sino de una contempla- 
ción determinada. Es «la oscura y pura contemplación» la que se da en 
la noche pasiva del espíritu. Lo que quiere decir que, aun fuera de esta 
noche, se da contemplación en el transcurso de la vida espiritual. Y aquí 
espontáneamente surge la pregunta: ¿qué relación habrá entre la una 
y la otra, entre la que se da de dentro de la noche y la que se da fuera 
de ella? La respuesta, que en seguida vamos a comprobar, es ésta: así 
como la noche pasiva del espíritu, cuando se da, entra intrínseca y 
orgánicamente dentro del proceso general de la vida espiritual, así 
también la contemplación correspondiente no es un caso aislado y 
peregrino dentro de la trayectoria general de la contemplación; tantes 
al contrario, viene a ser una etapa integrante del proceso progresivo 
«de su perfeccionamiento. Lo vamos a ver a continuación, a la vez que 
tratamos de vislumbrar su misteriosa realidad. 

La contemplación de nuestra noche es una etapa intermedia de «la 
misma contemplación» de la noche pasiva del sentido y del estado de 
la unión perfecta. Por una parte, nos repite el Santo con insistencia que 
es continuación y ulterior desarrollo de la misma, que comenzó en la 
noche pasiva del sentido. (Cfr. N 1, 11, 4; N'1,9,6; N1,12,6; N 2,2, 1.) 
Por otra parte, también la misma contemplación de la noche pasiva del 
espíritu continúa después en el estado de unión. (Cfr. N 2, 9, 10; N 2, 
12, 3-4; L (b) 1, 25, etcétera.) Y esta continuidad se confirma con la 
repetida afirmación de que la contemplación produce la noche pasiva 
del espíritu (a fortiori, la noche pasiva del sentido) «en sus principios» 
(Cfr. N 2, 5, 4; N 2, 9, 10; L (b) 1, 18), como queriendo decir que, aun 
después, sigue la misma contemplación, aunque no produzca ya esta 
noche. 

Esta cierta unidad fundamental de la contemplación de las dos no- 
ches pasivas, junto con la que se da en el estado de la perfecta unión, 
hay que extenderla a toda clase de contemplación, Se deduce del modo 
de hablar del Santo acerca de la contemplación en general y de la con- 
templación de las noches en particular. Nótense, por ejemplo, la serie 
de expresiones típicas comunes a ambos casos. En el capítulo octavo 
del libro segundo de la Subida, hablando ciertamente de la contempla- 
ción en general, yla que la opone simple y directamente a lo que no es 
contemplación, la llama «teología mística», «sabiduría de Dios secreta», 
«rayo de tiniebla». (S 2, 8, 6.) En el Cántico, hablando igualmente de la 
contemplación en general, según aparece claramente en el contexto, le 
aplica los mismos términos de «teología mística» y «sabiduría de Dios 
secreta». (C (b) 39, 12.) No es diverso su modo de expresarse acerca de 
la contemplación de la noche pasiva del espíritu: le llama también 
«sabiduría de Dios secreta», «rayo de tiniebla», «teología mística». 
(Cfr. N 2, 5, 2-3; N 2, 17, 2.) Esto, además del ya de por sí elocuente 
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nombre común de «contemplación» o «contemplación infusa». (Cfr. 1b. y 
passim.) 

Sobre esta base, nos es posible laplicar a la contemplación de la no- 
che pasiva del espíritu la concepción general de toda contemplación 
sanjuanista contrapuesta a la meditación y al obrar del sentido. De 
hecho, son tres los pasajes más importantes donde se habla de la con- 
templación contrapuesta a la meditación y al obrar del sentido; y en 
los tres hay alusión o referencia a la contemplación de nuestra noche, 
incluyéndola dentro de las líneas esenciales que se van trazando de la 
contemplación en general. Estos pasajes son los siguientes: los capítu- 
los 12-15 del libro segundo de la Subida, los capítulos 8-10 del libro 
primero de la Noche y la estrofa tercera de la Llama desde el número 32, 
Nos vamos a permitir una ligera alusión a cada uno de ellos, con el fin 
de encuadrar nuestra contemplación en su debido marco (16). 


En el pasaje de la Subida, al exponer los diversos aspectos que ofre- 
ce la contemplación contrapuesta a la meditación y tal obrar del sentido, 
insiste en que siempre es oscura, pero no en igual grado, y que a veces 
no sólo es oscura, sino que oscurece positivamente al alma de sus luces 
naturales. (Cfr. S 2, 14, 10.) ¿Cómo no ver aquí un lugar de inserción 
para «la oscura contemplación» de la noche pasiva del espíritu? La ex- 
plicación de la oscuridad es idéntica en ambos casos, apoyada en el mis- 
mo ejemplo del rayo del sol que entra por la ventana. (Cfr. S 2, 14, 8-10; 
N 2, 8, 2-4.) La oscuridad sería el punto de inserción. Toda contem- 
plación es oscura por su Carencia del obrar del sentido a base de ideas 
claras y jugos sensibles, y la contemplación de la noche pasiva del es- 
píritu sería «la contemplación oscura» por antonomasia por su carencia 
más radical del obrar del sentido. 


El pasaje de la Llama dice, hablando de la contemplación en gene- 
ral, que «al principio acaece en ejercicio de purgación interior en que 
padece, como habemos dicho arriba, y después, en suavidad de amor». 
(L (b) 3, 34.) Estos principios de contemplación cuando el alma padece 
se refieren, sin duda alguna, a las noches pasivas, incluída la del espí- 
ritu, según se deduce de la alusión a lo que arriba deja dicho, que no 
puede ser más que el pasaje de la primera estrofa, donde se habla de 
la noche pasiva del espíritu (Cfr. L (b) 1, 18 ss.); y lo mismo se deduce 
también del paralelismo con dos pasajes del libro segundo de la Noche, 


(16) Eludimos intencionadamente la discutida cuestión de la contemplación adqui- 
rida. No se nos ha presentado hasta ahora en nuestro estudio la ocasión de afrontarla 
directamente. Y aun ahora creemos que podemos prescindir de ella. Para nuestro pro- 
pósito basta admitir que en los tres aludidos pasajes se habla de la contemplación con- 
trapuesta a la meditación y discursos o razonamientos y que, en consecuencia, ofrece 
unas notas comunes a toda contemplación. 

Estas notas o distintivos comunes son las tres señales de la contemplación, que son 
las mismas en los tres pasajes. El de la advertencia amorosa o preocupación por Dios 
se pone expresamente en cada uno de ellos. El de no poder meditar con gusto en las 
cosas de Dios ni hallar satisfacción en las cosas profanas (primera y segunda señal 
de la Subida, primera y tercera de la Noche), en la Llama se funden en un no encon- 
trar gusto ni Satisfacción en alguna operación natural o del sentido, que sin duda se 
aplica tanto a las cosas espirituales como a las profanas. (Cfr. S 2, 13, 24; N 1, 9, 
1-2 y 8; L (b) 3, 32.) Sin embargo, hay que admitir un punto de vista distinto para 
la Noche por una parte, y por otra para la Subida y la Llama. 
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donde igualmente se afirma que los sufrimientos de la noche pasiva del 
espíritu tienen lugar «a los principios» de la contemplación. (Cfr. N 2, 
9, 4; N 2, 9, 10.) Aquí se distinguiría la contemplación de las noches 
luego comienza Dios, como dicen, a destetar el alma y ponerla en estado 
de contemplación [...], lo cual es cuando ya cesan los actos discursivos 
pasivas por su carácter doloroso, por el sufrimiento que provoca a los 
principios por falta de preparación del alma para recibirla. Pero este 
sufrimiento arranca del cambio mismo de la meditación a la contem- 
plación: «Es de saber que el estado y ejercicio de principiantes es de 
meditar y hacer actos y ejercicios discursivos con la imaginación. En 
este estado, necesario le es lal alma que se le dé materia para que medite 
y discurra, y le conviene que de suyo haga actos interiores y se apro- 
veche del sabor y jugo sensitivo de las cosas espirituales [...]. Mas 
y meditación de la propia alma y los jugos y fervores primeros sensi- 
tivos, no pudiendo ya discurrir como antes, ni hallar nada de arrimo por 
el sentido, quedando en sequedad, por cuanto le mudan el caudal al 
espíritu, que no Cae en sentido». (L (b) 3, 32.) La cesación de jugos y 
fervores sensibles, con la consiguiente sequedad inherente a toda con- 
templación inicial, son el principio de los sufrimientos de la contem- 
plación de las noches pasivas, no menos que de su oscuridad. 


La contemplación del libro primero de la Noche es la que mayor 
homogeneidad ofrece con la nuestra, como era de esperar. Al proponer 
el paso de la meditación y discursos, empapados en gustos sensibles, 
al ejercicio de contemplación seca y sin jugos, propio de la noche 
pasiva del sentido, indica la experiencia psicológica de vacío, desazón 
e inquietud que siente el lalma; y dice repetidamente que se trata de 
«los principios» de la misma contemplación, que continúa después en 
la noche pasiva del espíritu. (Cfr. N 1, 9,6; N 1, 11, 4; N 1, 12, 6.) 
Aquí, hasta el punto de vista es perfectamente idéntico: entre esta con- 
templación de la noche pasiva del sentido, contrapuesta a la meditación 
y fervores sensibles, y la contemplación de la noche pasiva del espíritu 
hay continuidad lineal, diferenciándose tan sólo por una mayor o menor 
intensidad: si aquélla se distingue ya por la negación de todo ejercicio 
del sentido, es en ésta donde esta negación alcanza el momento álgido. 

Esta oposición a la meditación y al obrar del sentido, nota funda- 
mental de toda contemplación, nos puede servir de punto de apoyo para 
concretar de algún modo la íntima naturaleza de la contemplación de la 
noche pasiva del espíritu, según resulta de la exposición del libro se- 
gundo de la Noche. 


2.—LA CONTEMPLACIÓN DE LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU. 


El libro segundo de la Noche comienza por constatar la gran eufo- 
ria espiritual de los aprovechados, después de superar la noche pasiva 
del sentido. «Anda, el alma, en las cosas de Dios con mucha más an- 
chura y satisfacción del alma, y con más abundante e interior deleite 
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que hacía a los principios antes que entrase en la dicha noche.» 
(N 2, 1, 1.) Este sabor, pues, y gusto interior que decimos, que con 
abundancia y facilidad hallan y gustan estos aprovechantes en su es- 
píritu, con mucha más abundancia que antes se les comunica, redun- 
dando de ahí en el sentido más que solía antes de esta sensible pur- 
gación». (N 2, 1, 2.) Pero llega un momento en que toda esta satisfac- 
ción interior se disipa, y le sustituye un estado deprimente y desolador 
de oscuridad y sufrimientos indecibles. Este cambio tiene lugar pre- 
cisamente cuando entra en acción «la oscura y pura contemplación» 
de la noche pasiva del espíritu. (Cfr. N 2, 3, 3.) ¿En qué consiste esta 
contemplación? 

Su contenido se nos revela de un modo global y sintético en la 
«Jescripción sumiaria del capítulo quinto que ya conocemos. En esta des- 
«cripción podemos distinguir tres rasgos principales, sin desfigurarla 
¿mayormente. La contemplación de la noche pasiva del espíritu es: 

a) «Una influencia de Dios en el alma [...] que los contemplativos 
llaman contemplación infusa.» 

b) «En que de secreto enseña Dios al alma [...], sin ella hacer nada 
ni entender cómo es esta contemplación infusa.» 

c) «Que purga al alma de sus ignorancias e imperfecciones habi- 
tuales, naturales y espirituales [...], en que de secreto enseña Dios al 
alma y la instruye en perfección de amor; por cutanto es sabiduría de 
Dios amorosa, hace dos principales efectos en el alma, porque la dis- 
pone, purgándola e iluminándola, para la unión de amor con Dios.» 
(N 2,5, 1.) 

En resumidas cuentas: una influencia de Dios en el talma, oculta 
para la misma alma que la recibe, pero que, siendo sabiduría amorosa, 
la purga e ilumina para la unión con Dios. Nos basta seguir la pista 
por cada uno de estos tres puntos para hacernos idea de la realidad 
que llevamos entre manos. 


3.—UNA INFLUENCIA DE DIOS EN EL ALMA, 


En primer lugar, «es una influencia de Dios en el alma [...] que 
llaman los contemplativos contemplación infusa». (N 2, 5, 1.) El Santo 
llama con bastante frecuencia «infusa» a la contemplación de esta no- 
che. (Cfr. N 2, 5,1; N 2, 5,3; N 2, 5, 4, etcétera.) Pero la concibe de 
un modo más significativo, como «una influencia de Dios en el alma» 
(N 2, 5, 1), una «divina influencia» (N 2, 9, 6), una «amorosa influen- 
cia» (N 2, 12, 4), una «infusión» de Dios en el alma (N 2, 9, 11; N 2, 
12, 4). Repetidamente, la describe como «derivando» desde Dios hasta 
el Alma (Nozio No aio adds) 

Pero el mero hecho de ser una influencia o infusión de Dios en el 
alma no es una característica exclusiva de la contemplación de la noche 
pasiva del espíritu, y ni siquiera de la contemplación en general. Todo 
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lo que viene al alma de parte de Dios en el orden sobrenatural, sea en 
la contemplación en cualquiera de sus formas, sea fuera de ella, es 
siempre una infusión, influencia o comunicación de Dios al alma. 
(Cfr. S 2, 15, 1; N 2, 10, 6; S 2, 16, 10.) En este último texto se habla 
de las «comunicaciones e influencia» que viene de Dios al alma, no ya 
por la contemplación, sino por medio de las visiones imaginarias sobre- 
naturales. Y en la tercera estrofa de la Llama se dice que el espíritu 
de la divina sabiduría «se infunde» con mayor tabundancia en la con- 
templación que en la meditación, lo que equivale a decir que también 
se «infunde» en la meditación. (L (b) 3, 38.) Y poco más tarde se llega 
a afirmar que todo lo que el alma obra o puede obrar no tiene valor al- 
guno en el sobrenatural mientras no infunde Dios su espíritu, sobre- 
naturalizándolo, (Cfr. L (b) 3, 74-75.) 

Cabe preguntar si esta infusión o influencia es siempre igualmente 
sobrenatural. Creemos poder responder afirmativamente 'a base de los 
textos citados y otros paralelos. (Por ejemplo, N 1, 8,3; N 1, 9, 3.) El 
que el Santo llama a la contemplación, y no a la meditación y otras 
actividades del alma, «infusa», no debe desorientarnos; porque bien 
puede explicarse por una mayor o menor preponderancia de la infusión 
divina sobrenatural que venga a coronar la actividad del alma. 

De este modo, la contemplación de la noche pasiva del espíritu no 
es la influencia de Dios en el alma, sino «una influencia de Dios en el 
alma [...]». (N 2, 5, 1.) Era lo primero que había que decir a las almas 
que por no poder obrar por su propia cuenta se creían perdidas: que es 
Dios, el mismo Dios, quien está actuando con su influjo en el alma. 


4.—UNA INFLUENCIA SECRETA. 


En segundo lugar, es una influencia de Dios en el alma «en que de 
secreto enseña Dios al alma [...], sin ella hacer nada ni entender cómo 
es esta contemplación infusa». (N 2, 5, 1.) Dejando para más tarde el 
análisis de este «no hacer nada» del alma, ahora vamos a ver el ca- 
rácter «secreto» de esta actuación divina, la cual recibe el alma sin 
entender cómo sea. 

Tenemos todo el capítulo 17 destinado para explicar esta contem- 
plación secreta. Vamos a entresacar algunos párrafos, con el fin de dar 
relieve a la idea principal. Llamamos «secreta a esta contemplación te- 
nebrosa por cuanto, según habemos tocado arriba, éstla es la teología 
mística, que llaman los teólogos sabiduría secreta, la cual dice Santo 
Tomás que se comunica e infunde en el alma por el amor. Lo cual 
acaece secretamente a oscuras de la obra del entendimiento y de las 
demás potencias, De donde por cuanto las dichas potencias no lo alcan- 
zan, sino que el Espíritu Santo la infunde y ordena en el alma, como 
dice la Esposa en los Cantares, sin ella saberlo, ni entender cómo sea, 
se llama secreta». (N 2, 17, 2.) «Como aquella sabiduría interior es tan 
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sencilla, tan general y espiritual que no entró al entendimiento envuelta 
ni paliada con alguna especie o imagen sujeta al sentido; de aquí es 
que el sentido e imaginativa (como no entró por ellas ni sintieron su 
traje y color) no saben dlar razón ni imaginarla para decir algo de 
ella.» (N 2, 17, 3.) «De donde por cuanto la sabiduría de esta contem- 
plación es lenguaje de Dios al alma de puro espíritu. a espíritu puro, 
todo lo que es menos que espíritu, como son los sentidos, no lo perci- 
ben, y así les es secreto y no lo saben ni pueden decir, ni tienen gana 
porque no le ven.» (N 2, 17, 4.) 

Para poder aprecilar debidamente el alcance de estas frases, tenemos 
que recordar el extremo opuesto de esta secreta contemplación: la me- 
ditación. Según el Doctor Místico, «el alma no puede de suyo obrar 
nada si no es por el sentido corporal, ayudada de él». (L (b) 1, 9; cf. S 1, 
3,3;5S2,3, 2; S 2, 8, 4.) Este sentido es principalmente la imagintación 
y fantasía: «Este sentido de la fantasía, junto con la memoria, es como 
un archivo y receptáculo del entendimiento, en que se reciben todas las 
formas e imágenes inteligibles; y así, como si fuese un espejo, las tiene 
en sí» (S 2, 16, 2); «este sentido de la imaginación y fantasía es [...] la 
puerta y entrada para el alma, y, como habemos dicho, aquí viene el 
entendimiento a tomar y dejar, como a puerto o plaza de su provisión». 
(S 2, 16, 4.) Este obrar natural por la imaginación y fantasía, trasla- 
dado al orden espiritual, es «llegarse a Dios por imágenes, y formas y 
meditaciones [...] el gusto y jugo de la meditación discursiva» (S 2, 
12, 6); es «el discursivo meditar por las dichas imaginaciones y'formas 
y figuras». (S 2, 13, 1.) Esta tactividad, según nuestro Santo, es a base 
de ideas claras y distintas, son los «modos palpables», «tan sensibles». 
(Cfr. S 2, 12, 6.) Es la actividad no secreta. La contemplación de la 
noche es sin intervención del sentido, puramente espiritual, no concre- 
tada en conceptos claros y precisos, es secreta. 

Pero este carácter secreto, ¿será propiedad exclusiva de nuestra 
contemplación? El citado capítulo 17 comienza por declarar que «llama 
secreta a esta contemplación tenebrosa, por cuanto, según htlabemos to- 
cado arriba, ésta es la teología mística, que llaman los teólogos sabi- 
duría secreta». (N 2, 17, 2.) Ya sabemos que «teología mística» y «sabi- 
duría secreta» son nombres que se aplican a toda contemplación. Y en 
el transcurso de todo el capítulo aparece claramente que toda contem- 
plación tiene que ser secreta, en el sentido en que lo hemos explicado, 
porque su misma naturaleza de actividad suprasensible así lo pide. Para 
llegar a lo específico de nuestra contemplación, hay que descender más. 


5.—SABIDURÍA AMOROSA. 


El tercer rasgo que distinguíamos en la descripción del capítulo 
quinto del libro segundo de la Noche era: «Que purga al alma de sus 
ignorancias e imperfecciones habituales, naturales y espirituales [...] 
que de secreto enseña Dios al alma y la instruye en perfección de amor; 
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por cuanto es sabiduría de Dios amorosa, hace dos efectos en el alma, 
porque la dispone, purgándola e iluminándola, para la unión de amor 
con Dios». (N 2, 5, 1.) Es el objeto, el contenido interior de la influencia 
secreta de Dios en el alma, de la contemplación: una sabiduría amo- 
rosa que purga e ilumina el alma, que la enseña e instruye, hasta con- 
ducirla 'a la unión con Dios. Vamos a ver en qué consiste esta amorosa 
sabiduría, para poder determinar después los dos efectos de purgación 
e iluminación que produce en el alma, 


En la exposición del libro segundo de la Noche se va repitiendo con 
relativa frecuencia que la contemplación consta de conocimiento y amor. 
«Esta noche oscura de contemplación consta de luz divina y amor» 
(N 2, 12, 7); «la contemplación es ciencia de amor, la cual, como habe- 
mos dicho, es noticia infusa de Dios amorosa, y que juntamente va 
ilustrando y enamorando al alma, hastía subirla de grado en grado a 
Dios su Criador». (N 2, 18, 5.) Esta contemplación es «noticia», «sabi- 
aman, «inteligencia) (CIC. N 2,0, N 2 3 3) Noós: 19, La N-2, 10.1), 
siempre envueltas en el amor. Pero, ¿cómo se puede hablar del cono- 
cimiento y amor de una contemplación secretla de la cual ni tan siquiera 
advertimos la presencia? 


En la concepción sanjuanista de la contemplación juegan un papel 
muy importante dos comparaciones: la de la luz y la del fuego. La 
primera sirve para ilustrar el aspecto cognoscitivo y la segunda para el 
volitivo o del amor. Las dos se encuentran precisamente en el libro 
segundo de la Noche, aplicada directamente a nuestra contemplación. 

El capítulo octavo nos ofrece la comparación de la luz. Es suma- 
mente instructiva para obtener una idea realista de lo que es la con- 
templación. «Y para que más claramente se entienda, pondremos aquí 
una semejanza de la luz natural y común. Vemos que el rayo del sol 
que entra por la ventana, cuanto más puro y limpio es de átomos, tanto 
menos claramente se ve; y cuanto más de átomos y motas tiene el aire, 
tanto parece más claro al ojo. La causa es porque la luz no es la que 
se ve por sí misma, sino el medio con que se ven las demás cosas que 
embiste; y entonces ella, por la reverberación que hace en ellas, tam- 
bién se ve, y si no diese en ellas, ni ellas ni ella se verían [...]. Pues 
ni más ni menos hace este divino rayo de contemplación en el alma, que 
embistiendo en ella con su lumbre divina, excede la natural del alma y 
en esto la oscurece y priva de todas las aprensiones y afecciones natu- 
rales [...]. Y dejándole así vacía y a oscuras, la purga e ilumina con 
divina luz espiritual, sin pensar el alma que la tiene, sino que está en 
tinieblas, como habemos dicho del rayo, que, aunque está en medio del 
aposento, si está puro y no tiene en qué topar, no se ve. Pero con esta 
luz espiritual de que está embestida el alma, cuando tiene en qué re- 
verberar, esto es, cuando se ofrece alguna cosa que entender espiritual 
de perfección o imperfección, por mínimo átomo que sea, o juicio de lo 
que es falso o verdadero, luego lo ve y entiende mucho más claramente 
que antes que estuviese en estas oscuridades.» (N 2, 8, 3-4.) La luz de 
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la contemplación, lo mismo que la luz natural, no se ve en sí misma, 
sino en los objetos donde se proyecta. Es lo más exacto que cabe de-- 
cirse 


La segunda comparación es la del fuego. Como esta contemplación. 
no sólo es noticia o sabiduría, sino noticia o sabiduría amorosa, el Santo 
la figura como fuego y como llama. Es el «divino fuego de amor de 
contemplación». (N' 2, 10, 2.) «Para mayor claridad de lo dicho y de lo 
que se ha de decir, conviene aquí notar que esta purgativa y amorosa 
noticia o luz divina que taquí decimos, de la misma manera se ha en el 
alma purgándola y disponiéndola para unirla consigo perfectamente, 
que se ha el fuego en el madero para transformarlo en sí.» (N 2, 10, 1.) 

Aquí surge el discutido problema de las mutuas relaciones del cono- 
cimiento y amor de la contemplación. Estas relaciones son muy estre- 
chas a nuestro modo de ver. No es nuestra intención detenernos sobre 
la precedencia o no del amor sobre el conocimiento, como si aquél 
fuera el medio por donde se camunica éste (17), sino sobre la unión y la 
indisolubilidad de los dos elementos. 

Recordemos la significativa simplicidad con que habla el Santo: 
esta contemplación es «noticia amorosa» (N 2, 18, 5), es «sabiduría amo- 
rosa» (N 2, 5, 1), «noticia amorosa» (N 2, 11, 4), «sabiduría de amor» 
(N 2, 16, 3). Este modo de expresarse es favorable, sin duda, a una fu- 
sión: la contemplación, que a la vez es conocimiento y amor, no es 
fácil suponer que alguna vez sea sólo uno de estos elementos. 

Pero tenemos además el aserto explícito: «Nunca da Dios sabiduría 
mística sin amor [...]. Esta oscura contemplación juntamente infunde 
en el alma amor y sabiduría». (N 2, 12, 2.) 

Sobre esta base parece que debería imponerse el que ni el amor ni 
el conocimiento de esta contemplación pueden estar separados el uno: 
del otro. Pero estos textos, dentro del mismo contexto de las afirma- 
ciones precedentes, parecen oponerse: «Se siente estar herida el alma 
viva y agudamente en fuerte amor divino —de contemplación— en cierto 
sentimiento y barrunto de Dios, aunque sin entender cosa particular, 
porque, como decimos, el entendimiento está a oscuras» (N 2, 11, 1); 
«en estos bienes espirituales que pasivamente se infunden por Dios en 
el alma —es el caso de la contemplación—, puede muy bien amar la 
voluntad sin entender el entendimiento, así como el entendimiento 
puede entender sin que ame la voluntad». (N 2, 12, 7.) Y hemos en- 


(17) Existen unos pocos textos en el Santo (S 2, 29, 7; N 2, 12, 2, AN E ZO 
donde parece afirmarse que el medio por donde se comunica al alma la sabiduría mís- 
tica es el amor, como queriendo decir que el amor es el canal o vehículo por donde 
pasa esta sabiduría mística. El primer texto (S 2, 29, 7) hay que descartarlo a nuestro 
modo de ver, porque «los bienes» que se comunican al alma por medio del amor no: 
son precisamente la sabiduría mística en cuanto tal. Los otros dos textos parece que 
podrían significar lo que se pretende; sólo que a nuestro parecer quedan demasiado 
solitarios y sin ambiente en la doctrina general del Doctor Místico, y sin la impres- 
cindible explicación para poder imponerle con seguridad semejante interpretación. 
Cuanto más, que en numerosos textos donde parece que debería regir esta prioridad: 
del amor si realmente entrara en la concepción sanjuanista, se afirma con mucha cla- 
ridad precisamente lo contrario, o sea, que el amor de la contemplación procede del 
conocimiento de la misma contemplación. (Cfr. C (b) 13, 11; L (b) 4, 17) 
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pasaje (N 2, 11-13) que parece insinuar que el entendimiento y la vo- 
tresacado estos dos textos con sus escuetas afirmaciones, pero es todo el 
luntad en cuanto a su ejercicio pueden divorciarse cuando llegan a 
ciertas alturas sobrenaturales, y en particular en la contemplación de 
la noche pasiva del espíritu. 


Pero el divorcio es más aparente que real. En primer lugar, obsér- 
vese que no es sólo aquí donde se habla de las relaciones del entendi- 
miento y la voluntad en la contemplación. (Cfr. C (b) 26, 8; L (b) 3, 49 s.) 
La respuesta complexiva viene a ser que en el orden natural no puede 
amar la voluntad lo que no entiende el entendimiento, pero que en el 
rden sobrenatural bien puede amar la voluntad lo que no entiende 
«distantemente» el entendimiento. (Cfr. particularmente C (hb) 26, 8.) 
A esto se replicará que ya en el pasaje de la Llama (L (b) 3, 49), y sobre 
todo en nuestro caso de la Noche (N 2, 12, 7), no se hace distinción 
alguna de distinta o indistintamente. Réplica que tiene razón de ser 
sobre todo, en el paso de la Llama, donde, después de decir que, aun 
en el orden sobrenatural, el conocimiento y el amor andan juntos y se 
corresponden, termina diciendo todavía que Dios obra algunas veces en 
una potencia, sin tocar a la otra. 

Pensamos que la respuesta definitiva hayta que buscarse en el estilo 
y lenguaje del Santo, que prácticamente no afronta el problema de las 
relaciones del entendimiento y la voluntad desde el punto de vista filo- 
sófico, sino que refleja inmediatamente la experiencia subjetiva del 
alma, y que, por tanto, sus afirmaciones tienen también un valor no 
filosófico, sino experimental. En el pasaje de la Noche, esta interpre- 
tación experimentalista se impone, para evitar la contradicción, con la 
clara afirmación del mismo contexto de que «nunca da Dios sabiduría 
mística sin amor» (N 2, 12, 2); observando bien, este amor de la vo- 
luntad sin conocimiento viene a ser la inflamación de tamor que el alma 
experimenta, y no el amor como acto de la voluntad. El pasaje de la 
Llama es más claro todavía bajo este respecto: «Algunas veces siente 
más inteligencia que 'amor, y otras veces, más amor que inteligencia, 
y a veces también todo inteligencia sin ningún amor, y a veces todo 
amor sin ninguna inteligencia». (L (b) 3, 49.) Toda esta distinción y 
división entre el amor y la inteligencia está regida por el «se siente», 
es decir, por la impresión experimental del alma, y, por tanto, a este 
campo hay que relegar su valor. 

Y si alguno cree que manipulamos demasiado libremente los textos 
del Santo, nos remitimos a un caso de la Subida, donde leemos textual- 
mente: «Recibe la voluntad esta noticia general y confusa de Dios» 
(S 2, 15, 3), refiriéndose a la contemplación. Si esta noticia de la con- 
templación se entiende junto con el amor correspondiente y formando 
única realidad con él, perdonamos a nuestro Autor la impropiedad 
de decirnos que la recibe la voluntad. Pero si se desliga del amor, no es 
fácil convenir con la afirmiación de que la noticia sea recibida por la 
voluntad. 

En consecuencia, podemos retener que la noticia amorosa de la con- 
templación es siempre conocimiento y amor juntos, aunque la expe- 
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riencia que la acompaña pueda tomar un matiz más o menos afectivo o 
intelectual. 

¿Hemos llegado con esto a lo propio y singular de la noche pasiva 
del espíritu? Todavía no. De toda contemplación cabe decirse que es 
noticia tamorosa, conocimiento y amor. La influencia secreta, impercep- 
tible de conocimiento y amor de Dios en el fondo del alma, extendiéndose 
luego a todo el campo de la actividad psicológica, es común a toda con- 
templación. Basta volver la mirada a los textos precedentes del Santo, 
considerándolos dentro de sus respectivos contextos. Para descender a 
lo singular de esta noche, tenemos que atender a los efectos que produce 
esta contemplación, a lo que esta noticia amorosa hace conocer y amar. 

Al comenzar nuestro estudio de la contemplación, decíamos que era 
todo y nadia en la noche pasiva del espíritu. Es todo, porque todo lo 
compenetra y en todo influye; pero a la vez es nada porque se disuelve 
en los demás elementos. La secreta influencia, la noticia amorosa es el 
substratum de toda la variada experiencia nocturna. La concepción 
sanjuanista se refleja exactamente en la comparación de la luz: «La luz 
no es la que se ve por sí misma, sino el medio con que se ven las demás 
cosas que embiste [...]. Pues ni más ni menos hace este divino rayo 
de contemplación en el alma, que embistiendo ella con su lumbre di- 
vina [...], la purga e ilumina con divina luz espiritual, sin pensar el 
alma que la tiene [...]. Pero con esta luz espiritual de que está embes- 
tida el alma, cuando tiene en qué reverberar [...] luego lo ve y entiende 
mucho más claramente que antes». (N 2, 8, 3-4.) ¿Qué es lo que hará 
ver la contemplación de la noche pasiva del espíritu? 

Podríamos continuar estudiando esta contemplación por lo que tiene 
de peculiar en esta noche. Sería la contemplación «oscura y pura» 
(Cfr. N 2, 3, 2, su efecto purgativo e iluminativo (Cfr. N 2, 5, 1), lo 
que por ella en concreto enseña Dios al alma. (Cfr. ¿b.) Pero esto coincide 
con el constitutivo negativo y positivo de esta noche, y lo vamos a 
estudiar en apartados diferentes, siguiendo nuestro plan. 


V.—NOCHE DE OSCURIDAD Y TORMENTO 


Hay muchos elementos negativos en las descripciones sanjuanistas 
de la noche pasiva del espíritu. El aspecto constitucional negativo de 
esta noche se presenta riuy rico y no poco complejo a primera vista. 
Se habla de desnudez, sequedad, negación, tinieblas, vacíos, abandono 
de amigos, desazón y aridez completa en las relaciones con Dios y la 
creencia de que el Señor le ha abandonado; penas, tormentos y sufri- 
mientos muy agudos de toda especie, soledad y desampiaro de desierto, 
ansias, angustias, conocimiento tormentoso de la propia miseria e íntima 
pobreza, trastornos en el curso de la vida ordinaria. Como la intención 
del Santo no es solamente darnos las líneas esenciales y puramente 
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constitucionales de esta noche, sino también la descripción viva y apa- 
sionada de todo lo que el alma experimenta en ella, tenemos toda esta 
riqueza psicológica de detalles que saben directamente a una profunda 
experiencia personal. 

Buscando un poco de orden y unidad sistemática en todo este acopio 
psicológico, con el fin de precisar lo que constitucionalmente es funda- 
mental y básico, nos atendremos a las mutuas relaciones y la inter- 
dependencia de estos elementos tan variados. 

Y digamos ya en seguida que lo más céntrico y primario es la nega- 
ción o vacío, desnudez u oscuridad. Por cualquier lado que nos ponga- 
mos a examinar el constitutivo neglativo de esta noche, siempre iremos 
a ete al mismo punto fundamental: negación, vacío, oscuridad, des- 
nudez. 


Los pequeños resúmenes de la noche pasiva del espíritu, copiados 
anteriormente, tienen una importancia capital para fijar sus caracteres 
esenciales. Pues bien: en todos ellos, con uniformidad lineal, se nos 
decía que la parte negativa consiste en «desnudar» el sentido y espí- 
ritu (Cfr. N 2, 2, 5), en «desnudar» las potencias sensitivas y espiri- 
tuales, quedándose en oscuridad (Cfr. N 2, 3, 3), en la «desnudez o po- 
breza de espíritu» (Cfr. N 2, 4, 1), en la «oscuridad o vacío de las 
potencias» (Ctr” Ni; 2 13,11.) 

Si de estos resúmenes pasamos a la exposición detallada, nos confir- 
mamos en la misma posición. Cuando, por ejemplo, prueba la conve- 
niencia de esta noche, la idea central que de ella propone con insis- 
tencia es «oscuridad de espíritu», «vacío y pobreza de toda posesión 
natural», «desnudez de las aficiones naturales», o también «expulsión o 
aniquilación de todo lo natural». (Cfr. N 2, 9, 1.) Lo mismo sucede 
cuando razona la seguridad del alma en ella: el alma va segura en 
esta noche, porque se ve «privada» del gusto y satisfacción de sus 
gustos naturales, porque tiene «todas las potencias vacías e inútiles». 
(Cfr. N 2, 16, 1-3.) Esta misma noción resalta con mucho relieve en los 
capítulos 17 y 23, Siempre se pone como base negación, vacío, oscu- 
ridad. 

Y proyectando nuestra noche a la luz de la noche pasiva del sentido 
en el libro primero de la Noche y de la noche activa del espíritu en la 
Subida, sacamos la misma conclusión. Aquélla consiste en la oscuridad 
o sequedad del sentido, y, como consecuencia, en no poder meditar ni 
discurrir con las potencias. (Cfr. N 1,8,3s.; N' 1, 12, 1 s.) ista «en des- 
nudar el espíritu [...] y entrar en esta oscuridad interior, que es la des- 
nudez espiritual de todas las cosas». (S 2, 1, 1.) Dadas las relaciones de 
paralelismo existentes entre las noches activa y pasiva, la del sentido y 
la del espíritu, esta coincidencia inclina la noche pasiva del espíritu 
en la misma dirección. 

Y, ¿los terribles sufrimientos, tan característicos de la noche pasiva 
del espíritu? Todos estos sufrimientos arrancan de esta misma raíz 
fundamental y se nutren de su savia. Para comprenderlo, tenemos que 
determinar, ante todo, el carácter tafectivo de esta negación u oscuridad. 
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Después nos será fácil catalogar los diversos sufrimientos y reducirlos 
a una unidad fundamental en su mismo punto de partida. 


A) LA OSCURIDAD. 


¿En qué consiste la negación o la oscuridad de la noche pasiva del 
espíritu? 

Esta negación comprende a todo el hombre. La noche del sentido 
no abarcaba todo el hombre, sino la parte superficial y externa de la 
actividad psicológica. «La fuerza y raíz» últimas quedaban intactas en 
el espíritu, (Cfr. N 2, 3, 1.) Mias en éstas del espíritu, todo el hombre, 
sentido y espíritu, se ve empeñado. (Cfr. N 2, 3, 2.) Son las potencias y 
aficiones y sentidos espirituales y sensibles, exteriores o interiores», O 
también «entendimiento, voluntad, memoria y aficiones del alma». 
(Cfr. N 2, 3, 3.) Son «la sustancia sensitiva y espiritual», potencias inte- 
riores y exteriores. (Cfr. N 2, 6, 4.) Son los apetitos y potencias sensi- 
tivas, interiores y espirituales, aficiones del alma, la imaginación, la 
memoria, el entendimiento y la voluntad. (Cfr. N 2, 16, 1.) Hay bastante 
diversidad y poco de precisión sistemática en estas enumeraciones de 
las partes del hombre comprendidas por esta noche, pero una idea 
prevalece constante: la inclusión totlalitaria de todo el compuesto hu- 
mano, sin excluir la raíz última de las operaciones. La sustancia espiri- 
tual o la sustancia del alma es la expresión que en el lenguaje del Santo 
designta precisamente este fondo íntimo de donde parte toda operación 
humana. (Cfr. N 2, 6, 4; N 2, 6, 6; N 2, 9, 3.) Pero, ¿es que se niega 
absolutamente toda actividad? 

La negación u oscuridad de la noche pasiva del espíritu directa- 
mente es de carácter afectivo, aunque indirectamente se resienta toda 
la actividad psicológica. Ya a los mismos principios de la Noche nos 
coloca nuestro Santo en la debida perspectiva para entender la negación 
de las noches pasivas: «Cuenta el alma en esta primera canción el 
modo y manera que tuvo en salir, según lla afición, de sí y de todas 
las cosas». (N 1, declaración, 1.) Algo más tarde, declara: «El camino 
de perfección es el de la negación de su voluntad y gusto por Dios». 
(N 1, 7, 2.) Y en el libro segundo de la Noche, hablando ya de la noche 
pasiva del espíritu, nos dirá que todas las potencias quedan a oscuras, 
pero es por faltarles «el sentido y gusto que antes sentían» (Cfr. N 2, 
3, 3); que el alma puede tan poco como el que tienen aprisionado err 
una oscura mazmorra atado de pies y manos, sin poderse mover ni ver, 
pero es también por no sentir algún alivio o favor ni de arriba ni de 
abajo (Cfr. N 2, 7, 3); que.no puede levantar su mente y pensamiento 
a Dios, pero es también por faltarle todo jugo y afecto en sus relaciones 
con Dios. (Cfr. N 2, 8, 1.) La negación de la noche pasiva del espíritu 
es íntegra, comprende toda la actividad del hombre, ideas y afectos, 
inteligencia y corazón. Pero la raíz de esta negación, la parte o el aspecto 
que directamente se ataca con ella es la afectiva. Si se dice que la inte- 
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ligencia y las luces naturales se oscurecen, es porque se suponen im- 
pregnadas por el afecto, porque a través de esta inteligencia y luces 
naturales se mira a todo el hombre que obra como un único supuesto, 
interviniendo en todo con su entendimiento y voluntad unidos. 


B) Los SUFRIMIENTOS. 


Los sufrimientos de la noche pasiva del espíritu tienen su origen en 
esta negación u oscuridad 'afectiva. Es precisamente este vacío o pri- 
vación de todo gusto y satisfacción que, llegando a lo más profundo y 
abarcando todas las actividades del alma, vienen a construir el punto 
de convergencia donde radican y en cierto modo se sustentian las pena- 
lidades y sufrimientós de esta noche. Aunque esta confluencia no siem- 
pre aparezca en la exposición del Santo con la claridad que sería de 
desear en un tratado sistemático, no faltan indicios más que suficientes 
para afirmarla. 

Ante todo, tenemos el aparente abandono de Dios. Es el sufrimiento 
principal: «Todo lo más que padece y siente en los trabajos de esta 
noche es ansia de pensar si tiene perdido a Dios y pensar si está dejada 
de él». (N 2, 13, 5; Cfr. también N 1, 10, 1.) Lo más atrevido que ha 
salido de la pluma de San Juan de la Cruz ha sido precisamente para 
ponderar la magnitud de este sufrimiento: «Sombra de muerte y ge- 
midos de muerte y dolores de infierno siente el alma muy a lo vivo, 
que consiste en sentirse sin Dios, y castigada y arrojada, e indignada 
de él y que está enojado, que todo se siente aquí, y más que le parece 
que ya es para siempre». (N 2, 6, 2; Cfr. N 2, 5, 5.) Parece que el Santo 
se siente impotente para describir este dolor y recurre a estas expre- 
siones bíblicas las más atrevidas. No cabe mayor ponderación. 

Y bien: esta creencia subjetiva del alma de que está hecha contra- 
ria a Dios y que está 'abandonada de El, con toda la magnitud de los 
sufrimientos que lleva consigo, radica y se sustenta en la negación o 
privación de todo consuelo y apoyo afectivo que el alma experimenta 
en sus relaciones con Dios. (Cfr. N 2, 8, 1; N 1, 10, 1.) De este modo, el 
dolor principal de esta noche, que es abandono aparente de Dios, viene 
ta refundirse en la misma fundamental oscuridad o negación. Es, sencilla- 
mente, la desnudez del gusto y satisfacción en las relaciones con Dios. 

Los demás sufrimientos se explican de idéntica manera. Así como 
la negación o la oscuridad de todo gusto y satisfacción hace creer el 
abandono de Dios, así también, extendiéndose a otros campos, hace 
sufrir igualmente. ¿Cuáles serán estos otros sufrimientos? No creemos 
que se presten a una fácil clasificación numérica. Y tal vez tampoco 
tiene esta clasificación una importancia decisiva para entender la es- 
tructura constitucional de esta noche. Unas pocas indicaciones nos bas- 
tarán para comprender el punto de vista del propio San Juan de la Cruz. 


Después de hablar del aparente abandono de Dios, sigue nuestro 
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Autor: «Y el mismo desamparo siente de todas las criaturas y desprecio 
acerca de ellas, particularmente de los amigos» (N 2, 6, 3.) Más tarde, 
describe brevemente el estado de desolación general en que se ve en- 
vuelta el alma: «Puede el alma tan poco en este puesto, como el que 
tienen aprisionado en una oscura mazmorra atado de pies y manos, sin 
poderse mover ni ver, ni sentir algún favor de arriba ni de abajo». 
(N 2, 7, 2.) ¿De qué sufrimientos se tratará en concreto? Pues de todos. 
los que queramos suponer, ya que el alma se siente desamparada y 
despreciada de todas las criaturas, y tan impotente como si estuviese 
en una mazmorra sin poder mover ni pies ni manos, Merecen una 
mención especial la pretendida incomprensión de los confesores y la 
falta de satisfacción en toda doctrina espiritual: «No halla consuelo ni 
arrimo en ninguna doctrina ni en maestro espiritual [...]; parécele que 
como ellos no ven lo que ella ve y siente, no la entendiendo dicen aque- 
llo, y en vez de consuelo, antes recibe nuevo dolor, pareciéndole que 
no es aquél el remedio de su mal, y a la verdad así es». (N 2, 7, 3.) Tam- 
bién merece atención especial un cierto desprecio o desequilibrio que 
parece repercutir incluso en las ocupaciones ordinarias de la vida: «De 
donde ni rezar ni asistir con advertencia a las cosas divinas puede, ni 
menos a las demás cosas y tratos temporales. Tiene no sólo esto, sino 
también muchas veces tales enajenamientos y tan profundos olvidos en 
la memoria, que se le pasan muchos ratos sin saber lo que se hizo ni 
pensó, ni qué es lo que hace ni qué es lo que va a hacer, ni puede ad- 
vertir, aunque quiera, a nada de laquello en que está». (N 2, 8, 1.) 

Como consecuencia y reflejo de toda esta negación, hay que poner 
el conocimiento tormentoso de las propias miserias: «Siéntese el alma 
tan impura y miserable, que le parece estar Dios contra ella, y que ella 
está hecha contraria a Dios» (N 2, 5, 5); «de tal manera pena en su 
flaqueza, que poco menos desfallece» (N 2, 5, 6); «se siente estar des- 
haciendo y derritiendo en la faz y vista de sus miserias con muerte de 
espíritu cruel» (N 2, 6, 1); «parécele claro que está tal, que no sólo no 
está para que Dios la vea, mas que está para que la aborrezca». (N 2, 
10, 2.) Es evidente que el alma no sufre las privaciones de esta noche 
con estoica indiferencia, sino que vibra hasta deshacerse, viviendo su 
propia impotencia y miseria. 

Pero, ¿cuál será el origen de todas estas penalidades? Se nos dice 
claramente en el mismo contexto de los textos precedentes: el alma no 
halla alivio en ninguna doctrina ni maestro espiritual «a causa de la 
soledad y desamparo que esta oscura noche la causa» (N 2, 7, 3); no 
puede atender debidamente a las ocupaciones ordinarias y a los ejerci- 
cios de piedad por «el interior recogimiento en que esta contemplación 
absorbe al alma» (N 2, 8, 2); se deshace por su propia nulidad y miseria 
por «la profunda inmersión que tiene de la mente en el conocimiento y 
sentimiento de sus males y miserias; porque aquí se las muestra todas 
al ojo esta divina y oscura luz». (N 2, 5, 5.) Un ejemplo práctico lo te- 
nemos en la carta a doña Ana de Pedraza, donde con toda probabilidad 
se habla de esta noche: «Como ella nada —le escribe nuestro Santo— en 
esas tinieblas y vacíos de pobreza espiritual, piensa que todos le faltan 
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y todo; mas no es maravilla, pues en eso también le parece le falta 
Dios. Mas no le falta nada [...]». (Carta 18 en la ed. del P. Silverio.) La 
buena señora se cree abandonada y despreciada de todos, piensa que 
todos le faltan y todo, Pero nuestro Santo señala la causa de esta creen- 
cla subjetiva: el vacío o la oscuridad interior en que se ve sumida. El 
origen de los sufrimientos de esta noche no hay que buscarlo en las 
circunstancias más o menos desfavorables del ambiente, sino en el inte- 
rior de la propia alma. No es que aquéllas no puedan jugar un papel 
más O menos importante, pero será el esencial. 

Por muy pobre que resulte este modo de tratlar los sufrimientos de 
esta noche, creemos que hemos dado el paso oportuno al reducirlos a 
su unidad fundamental en la negación afectiva, con el fin de sacar a 
luz su naturaleza en sus elementos constitucionales, que es lo que nos 
interesa. Plara su descripción realista y hasta dramática, nos remitimos. 
gustosos al propio San Juan de la Cruz, pues los pinta con mucha viveza 
y colorido. 

Ahora vamos a ver la causa de toda esta desolación interior en la. 
oscura y pura contemplación. 


C) LA OSCURIDAD PROCEDE DE LA CONTEMPLACIÓN. 


¿Qué es lo que pasa en el alma para que se vea privada de todo gusto, 
y satisfacción en sus ejercicios espirituales, para que llegue a creerse 
abandonada de Dios y despreciada de todo el mundo, para que, aun en 
sus ocupaciones ordintarias de la vida, se resienta su comportamiento? 
El alma, cuando lo está experimentando, no llega a ver más que tinie- 
blas, ruina y destrucción, se cree perdida. (Cfr. Subida, Pról. 4.) Pero 
San Juan de la Cruz, que conoce, sin duda, esta experiencia y los resul- 
tados a que conduce, escribe el tratado de la Noche Oscura con el prin- 
cipal intento de asegurarle de que todo es obra de Dios para mayor bien 
de ella. (Cfr. N 2, 22, 2.) Es Dios que quiere madurar y vigorizar la 
vida espiritual del alma, recogiéndola ta una actividad más fina, con- 
centrada y firme. 

El Santo comienza su exposición detallada de esta noche precisa- 
mente asentando la afirmación fundamental: «Esta noche oscura es 
una influencia de Dios en el alma [...], contemplación infusa..., sabi- 
duría de Dios amorosa..., que purga el alma y la ilumina». (N 2, 5, 1.) 
Pero en seguida surge la pregunta: ¿Cómo es que el alma, al recibirla, 
no experimenta más que oscuridad y desazón? «Pero es la duda —dice 
nuestro Autor—: ¿Por qué, pues, a la lumbre divina (que, como deci- 
mos, ilumina y purga al alma de sus ignorancias) la llama aquí el alma 
noche oscura?» (N 2, 5, 2.) La respuesta es muy importante: «A lo 
cual se responde que por dos cosas es estla divina Sabiduría no sólo 
noche y tiniebla para el alma, mas también pena y tormento; la pri- 
mera es por la alteza de la Sabiduría divina, que excede al talento del 
alma, y en esta manera le es tiniebla; la segunda, por la bajeza e impu- 


208 EMETERIO DEL S. CORAZÓN, O. C. D. 68 


reza de ella, y de esta manera le es penosa y aflictiva, y también oscura». 
(N 2, 5, 2.) Respetando la división entre la oscuridad y los sufrimientos, 
vamos a ver primero cómo es causada la oscuridad o negación afectiva 
por la contemplación, y después veremos cómo son procurados por ella 
también los sufrimientos. ' 


¿Cómo se puede explicar la oscuridad de la noche pasiva del espíritu 
por la contemplación? «Para probar la primera —explica nuestro Au- 
tor—, conviene suponer cierta doctrina del Filósofo, que dice que 
cuando las cosas divinas son en sí más claras y manifiestas, tanto más 
son al alma de oscuras y ocultas naturalmente [...]. De donde, cuando 
esta divina luz de contemplación embiste en el alma que laún no está 
ilustrada totalmente, le hace tinieblas espirituales; porque no sólo la 
excede, pero también la priva y oscurece el acto de su inteligencia na- 
tural [...]. Y ésta es la causa por que, en derivando de sí Dios al alma 
que aún no está transformada, este esclarecido rayo de su sabiduría 
secreta le hace tinieblas oscuras en el entendimiento.» (N 2, 5, 3.) Es 
la desproporción, el exceso de la comunicación divina, que no puede 
recibir el alma sin desglajarse; es la luz divina de la contemplación, 
que ofusca la mirada del alma poco preparada, poco «ilustrada» to- 
davía. 

Pero aquí cabe preguntar por qué no causaba la contemplación en 
los aprovechados la oscuridad que causa aquí, siendo así que también 
allí era sobrenatural la contemplación, y el alma, al recibirla, no estaba 
preparada o ilustrada más que aquí. Ya en este texto, al decir que las 
cosas divinas son tanto más oscuras cuanto más puras y elevadas, se 
insinúa la respuesta adecuada, fundada en su relativismo. Pero de este 
relativismo nos habla en otros dos pasajes de la Noche con mayor pre- 
cisión. 

La oscuridad peculiar de la noche pasiva del espíritu obedece a un 
doble relativismo de la contemplación. En los capítulos 8 y 16 del libro 
segundo de la Noche tenemos sendos pasajes para comprobarlo. «Cuan- 
to esta divina luz —escribe el Santo— embiste más sencilla y pura en el 
alma, tanto más la oscurece, vacía y aniquila acerca de sus aprensio- 
nes y apetitos particulares, así de cosas de arriba como de abajo» 
(N 2, 8, 2); «cuanto el alma más a él se acerca, más oscuras tinieblas 
siente y más profunda oscuridad por su flaqueza; así como el que más 
cerca del sol llegase, más tinieblas y pena le causaría su grande res- 
plandor por la flaqueza e impureza de sus ojos. De donde tan inmensa 
es la luz espiritual de Dios y tanto excede al entendimiento natural, 
que cuando llega más cerca, le ciega y oscurece». (N 2, 16, 11.) La con- 
templación causa mayor o menor grado de oscuridad según sea la 
intensidad y pureza con que se comunica; también según esté mejor o 
peor preparada el alma para recibirla. Este doble relativismo nos da, 
sin duda, la clave para explicar la peculiar oscuridad de la noche pasiva 
del espíritu. 


Toda contemplación de que nos habla San Juan de la Cruz, sea la 
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propia de esta noche, sea la que tiene lugar fuera de ella, es siempre 
oscura. (Cfr. S 2, 8, 6; N 2, 17, 3; C (b) 39, 12-13.) Y la razón de esta 
oscuridad siempre es la misma: su sobrenaturalidad o su exceso sobre 
la capacidad natural del alma. (Cfr. S 2, 14, 10; N 1,9, 4; L (b) 3:82.) 
Es más: todo acto de fe, todo ejercicio de vida sobrenatural basada en 
fe, es oscuro, según nuestro Doctor Místico. (Cfr. S 2, 3, 1; S 2, 4, 2.) 
Y la razón siempre es única, la misma por la cual es oscura toda con- 
templación: su sobrenaturalidad o su exceso sobre la capacidad natural 
del alma. (Cfr. ib.) 

Pero no toda vida espiritual y toda contemplación es siempre sobre- 
natural en igual grado; como tampoco está el alma siempre con idén- 
ticas disposiciones para ejercitarla. Lo sobrenatural resulta oscuro para 
el alma por su natural falta de disposición o adaptación para recibirlo; 
pero el grado de la oscuridad variará según la intensidad del contraste 
o choque que la comunicación sobrenatural encuentra en el alma. De 
aquí la peculiarísima oscuridad de la noche pasiva del espíritu. Antes 
de esta noche, existía vida sobrenatural, e incluso contemplación, pero 
no se comunicaba tan pura, sencilla e intensamente; y, por consiguien- 
te, aunque fuera oscura, no lo era lo suficiente como para privar al alma 
del jugo y gusto de las operaciones naturales la cuya luz y calor vivía 
el alma. Después de esta noche, por el contrario, la comunicación divina 
de la contemplación no dejará de ser tan sobrenatural como ella; pero 
no se siente de un modo especial, porque ya no vive el alma al arrimo 
de sus afectos y gustos naturales, de cuya privación se origina la oscu- 
ridad. La peculiar oscuridad de la noche pasiva del espíritu es debida 
a una extraordintaria inundación de la vida sobrenatural, que acaba de 
desanclar el alma de toda satisfacción humana y natural. 

Explicar la oscuridad de esta noche sin recurrir a los sufrimientos 
puede parecer algo (arbitrario y antirrealista. Sin negarlo del todo, 
podemos recurrir al ejemplo del Santo que así lo ha hecho. No hemos 
hecho más que copiar su primera explicación e ilustrarla con dos pasajes 
paralelos. Por lo demás, se trata de sólo una primera explicación. Hay 
que completlarla precisamente con la de los sufrimientos. 


D) Los SUFRIMIENTOS PROCEDEN DE LA CONTEMPLACIÓN. 


El porqué de los sufrimientos de la noche pasiva del espíritu es un 
problema que debió de preocupar mucho a nuestro Santo. Una y otra 
vez vuelve a suscitar la cuestión en el transcurso de su exposición. 
(CEN O Deo LO, Noz, 19, 10, LL (b) 1, -19.)Se ve, que había 
reflexionado mucho sobre el caso de las almas fervorosas que preci- 
Samente por su fidelidad a la gracia y en cierto sentido sin culpa suya 
se ven anegadas en las aguas de unos sufrimientos tan agudos como 
angustiosos. 

La respuesta general es admirablemente uniforme en todos los pasa- 
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jes donde se suscita la cuestión. «Se responde diciendo [...] que no hay 
de parte de la contemplación e infusión divina cosa que de suyo pueda 
dar pena T...], Sino que la causa es la flaqueza e imperfección que 
entonces tiene el alma, y disposiciones que en sí tiene contrarias para 
recibirlos. En los cuales, embistiendo la dicha lumbre divina, ha de 
padecer el alma de la manera ya dicha.» (N 2, 9, 11; Cfr. igualmente 
N 2, 5,2; N 2, 10, 4; N 2, 13, 10.) No es Dios, la influencia divina de la 
contemplación, el que hace al alma miserable; solamente le hace co- 
nocer y experimentar sus propias miserias que las tenía. Supuesta esta, 
primera respuesta básica, vamos a ver la explicación detallada. 

He aquí cómo nos introduce en la materia el propio San Juan de 
la Cruz: «Y que esta oscura contemplación también le sea al alma pe- 
nosa a estos principios, está claro; porque como esta divina contem- 
plación infusa tiene muchas excelencias en extremo buenas y el alma: 
que las recibe, por no estar purgada, tiene muchas miserias también 
en extremo malas; de aquí es que, no pudiendo caber dos contrarios en 
el sujeto del alma, de necesidad haya de penar y padecer, siendo ella 
el sujeto en que contra sí se ejercitan estos dos contrarios, haciendo 
los unos contra los otros, por razón de la purgación que de las imper- 
fecciones del almía por esta contemplación se hace». (N 2, 5, 4.) Este 
punto de vista es interesante. La noche se concibe como una lucha de 
extremos contrarios. Dios o su contemplación con sus muchas excelen- 
cias es uno de los extremos contrarios. El alma con sus muchas miserias 
es el otro. El primero embiste en el alma, y ésta se resiente y sufre. 
Toda la explicación de los sufrimientos de estía noche recae sobre esta 
lucha. Y hemos de notar que no se trata de una concepción momen- 
tánea y sin consistencia, ya que en la Llama se recurre también a esta 
misma lucha de contrarios para la explicación de los sufrimientos de 
esta noche. (Cfr, N'2, 5, 4 ss.; L (b) 1, 19 ss.) 

¡Qué bien cae esta lucha de extremos contrarios en el corazón mismo 
de la noche pasiva del espíritu! ¿No es esta noche una parte integrante 
del proceso general de la vida espiritual, concebido como un cambio o 
tránsito entre dos extremos contrarios que se excluyen mutuamente? 

La lucha ofrece varios aspectos, según la mutua oposición de los dos: 
extremos contrarios. Comparando la descripción de la Noche y de la 
Llama, nos convencemos de que esta distinción de taspectos no ofrece 
un interés especial; aunque en ambos pasajes se propongan las mis- 
mas ideas fundamentales, en cada uno se sigue un esquema distinto. 

En la Noche, la mutua oposición de los extremos contrarios se cris- 
taliza en los puntos siguientes: a) «la luz y sabiduría de esta contem- 
plación es muy clara y pura, y el alma en que ella embiste está oscura 
e impura» (N 2, 5, 5); b) «la segunda manera en que pena el alma es 
a Causa de su flaqueza natural y moral y espiritual; porque como esta 
divina contemplación embiste en el alma con alguna fuerza, a fin de 
la ir fortaleciendo y domando, de tal manera pena en su flaqueza, que 
poco menos desfallece» (N 2, 5, 6); c) «la tercera manera de pasión y 
pena que el alma aquí padece es a causa de otros dos extremos, conviene 
a saber: divino y humano, que aquí se juntan» (N 2, 6, 1); «la cuarta 
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manera de pena causa en el alma otra excelencia de esta oscura con- 
templación, que es la mujestad y grandeza de ella, de la cual hace sentir 
en el alma otro extremo que hay en ella de íntima pobreza y miseria». 
(N:2, 6, 4) 

En la Llama, la oposición corre entre las cualidades que se quieren 
comunicar al alma por la contemplación y las cualidades propias del 
alma: a) «Como esta llama es de extremada luz, embistiendo ella en el 
alma, su luz luce en las tinieblas del alma, que también son extremadas» 
(L (b) 1, 22); b) «y porque esta llama de suyo en extremo es amorosa, 
tierna y amorosamente embiste en la voluntad, y como la voluntad de 
suyo es seca y dura [...], siente su natural dureza y sequedad para con 
Dios» (L (b) 1, 23); c) «ni más ni menos porque esta llama es amplí- 
sima e inmensa y la voluntad es estrecha y angosta, siente su estre- 
chura y angostura en tanto que la llama le embiste» (L (b) 1, 23); 
d) «y también, porque esta llama es sabrosa y dulce, y la voluntad tenía 
el paladar del espíritu destemplado con humores de desordenadas afi- 
ciones, érala desabrida y amiarga» (L (b) 1, 23); e) «finalmente, porque 
esta llama es de inmensas riquezas y bondad y deleites, y el alma de 
suyo es pobrísima y no tiene bien ninguno ni de que se satisfacer, conoce 
y siente claramente sus miserias y pobreza y malicia». (L. (b) 1, 23.) 

Basta un cotejo superficial de ambos esquemas para convencerse de 
que no hay que dar a ninguna de ellas una preferencia absoluta. Sirven 
sólo para exponer una realidad que, sin duda, no se presta a fáciles divi- 
siones. Esta realidad es, sin duda alguna, la de los dos extremos con- 
trarios, en cuyo paso o tránsito consiste el proceso de la vida espiritual, 
y que ya los conocemos. Ya sabemos la variedad de expresiones que 
admite cada uno de ellos. Y comprendemos también que aquí se les 
pueda llamar y clasificar en forma tan variada. 

El tercero de los puntos de oposición de la Noche es tal vez donde 
mejor podemos apreciar el conjunto de la realidad. «La tercera manera 
de pasión y pena que el alma aquí padece es a causa de otros dos extre- 
mos, conviene a saber: divino y humano, que aquí se juntan. El divino 
es esta contemplación purgativa, y el humano es sujeto del alma [...]. 
Que como el divino embiste a fin de renovarla para hacerla divina, y 
desnudándola de las aficiones habituales y propiedades del hombre 
viejo, en que ella está muy unida, conglutinada y conformada, de tal 
manera la destrica y descuece la sustancia espiritual, absorbiéndola en 
una profunda y honda tiniebla, que el alma se siente estar deshaciendo 
y derritiendo en la faz y vista de sus miserias con muerte de espíritu 
cruel.» (N 2, 6,1.) 

El «extremo humano», «aficiones habituales y propiedlades del hom- 
bre viejo» nos resultan expresiones familiares. Ya conocemos su amplí- 
simo significado, como sinónimos del primer extremo íntegro de la vida 
espiritual. El opuesto, «extremo divino», es el segundo. En la noche 
traban una lucha, la decisiva en cierto sentido, parta hacer el cambio 
del primero por el segundo. Pero como lo tiene tan arraigado y conna- 
turalizado, sufre como si le arrancaran parte de su mismo ser. ¿Cómo 
se realiza este cambio tan doloroso? La contemplación comunica al 
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alma la noticia amorosa, el conocimiento y amor sobrenaturales. El alma 
lo recibe de un modo secreto, imperceptible, y queda ocupada, absorbida 
por esta secreta infusión divina, y desligada del gusto y satisfacción 
de sus propias ocupaciones connaturales, a cuyo arrimo y sostén vivía. 
Como consecuencia, ve él claramente su propia nulidad y miseria y se 
deshace ante la faz y vistla de su impotencia radical. 

Los psicólogos precisarían, podrían precisar mejor, sin duda alguna, 
este fenómeno bien interesante de la experiencia humana. Pero a nuestro 
propósito ya basta. 


VI—NOCHE DE PURGACION E ILUMINACION 


En las pequeñas descripciones sumarias de esta noche que copiamos 
al principio se ponía como su constituyente positivo la oscura y pura 
contemplación que une el alma con Dios (Cfr. N 2, 3, 3), la contemplación 
que purga e ilumina el alma para la unión de amor con Dios (Cfr. N 2, 
5, 1); o también, la oscurla y pura fe que es el propio y adecuado medio 
por donde el alma se une con Dios. (Cfr. N 2, 2, 5; N 2, 4, 1-2.) De la 
primera fórmula, la oscura y pura contemplación que purga e ilumina, 
hemos analizado ya el aspecto negativo, ahora nos quedía por examinar 
el positivo. La segunda fórmula, la oscura y pura fe, como constitutivo 
de la noche pasiva del espíritu merece una pequeña explicación. Exa- 
minemos por plartes, comenzando por esta última. 


LA CONTEMPLACIÓN Y VIRTUDES TEOLOGALES. 


Con uniformidad digna de notarse, nos dice varias veces nuestro 
Autor que el alma se queda en la noche pasiva del espíritu en oscura 
y pura fe, la cual une el alma con Dios. (Cfr. N 1,11, 4; N 2,2,5; N 2, 
4 1; N 2, 15, 1.) ¿Cómo hay que entender aquí esta fe oscura y pura 
y cómo puede decirse que constituye esta noche? 

Ante todo, vamos a relacionar esta fe con las tres virtudes teologales. 
En el libro segundo de la Subida hay un hecho que salta fácilmente 
a la vista: después que en los primeros capítulos 'tatribuye a la fe sola 
la noche del espíritu, desde el capítulo sexto atribuye a las tres virtudes 
teologales esta misma noche del espíritu. En el libro segundo de la 
Noche sucede una cosa del todo paralela: mientras en los textos trans- 
critos se hablla sólo de la fe, en el capítulo 21 se mencionan con el mismo 
oficio las tres virtudes teologales. (Cfr. N' 2, 21, 3.) ¿Cómo pueden ser 
lo mismo las dos fórmulas de quedarse en fe y quedarse en las tres 
virtudes teologales? Estas dos fórmulas en terminología del Santo se 
equiparan. (Cfr, S 1, 2, 3; S 2, 24, 8.) Es que «entra el alma en la se- 
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gunda noche, quedándose sola en fe, no como excluye la caridad, sino 
las otras noticias del entendimiento» (S 1, 2, 3), «por cuanto las tres 
virtudes teologales andan en uno». (S 2, 24, 8.) 

Ahora vamos a ver la correspondencia de esta fe o virtudes teolo- 
gales con la contemplación. El mutuo paralelismo de los dos resúmenes 
larriba mencionados (N 2, 2, 3, y N 2, 3, 3) exige una identificación prác- 
tica entre la oscura y pura fe del primero y la oscura y pura contem- 
plación del segundo. Cuanto más que este paralelismo se extiende a 
otros pasajes de la Noche: así, por ejemplo, la «escala de fe» del capí- 
tulo 15 se identifica con «la escala de contemplación» del capítulo 18. 
(GEN21131, 37 N.2,18,-1 ss.) 

La razón de ser y la justificación de esta práctica identificación la 
encontramos, como era de esperar, en la Subida. El ejercicio de la fe, 
cuando llega a librarse de las escorias de motivos humanos y naturales, 
O sea, cuando esta fe se hace oscura y pura, se convierte en ejercicio 
de contemplación. Es la tesis que constituye como el fondo común de 
todo el libro de la Subida. En el capítulo 3 se pregunta qué debe hacer 
el alma «plara ser bien guiada por la fe a suma contemplación» (S 2, 
3, tit.), y se responde que se llega a la suma contemplación negando todo 
lo que se opone a la fe, al ejercicio puro y oscuro de la fe. En el capí- 
tulo 10, cuando divide las noticias del entendimiento, la única corres- 
pondiente a la fe es «la inteligencila oscura y general [...] la contempla- 
ción que se da en fe». (S 2, 10, 1.) Finalmente, en el capítulo 24 se 
dice textualmente que la inteligencia o noticia oscura y general de la 
contemplación es la fe o noticia de fe, (Cfr. S 2, 24, 4.) Y no se trata 
de alusiones aisladas; se trata de la base de todo el libro segundo de 
la Subida: por una parte, tenemos toda la serie de noticias claras y 
distintas que el alma tiene que sacrificar en aras de la fe; y por otra, 
se pone láa noticia oscura y general de la contemplación, que no puede 
dejar de ser la misma noticia de la fe por fuerza de la estructura lógica 
de la posición fundamental. 

Con esto no hemos querido establecer una identidad absoluta entre 
la fe y la contemplación. Es evidente que puede haber fe sin contem- 
plación. Solamente hemos querido identificar el ejercicio superior de la 
fe, o las virtudes teologales, con el ejercicio de la contemplación. Es la 
fe oscura y pura, tal como se practica en la noche pasiva del espíritu, 
la que se identifica con la contemplación igualmente oscura y pura. 

Desde ahora se deja entrever todo el aspecto positivo de la noche 
pasiva del espíritu. Vamos a detallarlo, viendo los efectos que la con- 
templación produce en esta noche: purga, ilumina y enamora el alma 
para la unión con Dios. (Cfr. N 2, 5, 1.) 


NOCHE DE PURGACIÓN. 


San Juan de la Cruz juega muchísimo con la palabra «purgación» o 
«purgar» en sus escritos, sea fuera de las noches pasivas, sea, sobre 
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todo, en éstas. A veces, llama globalmente a cada una de estas noches 
«purgación». (N 1, pról., 1; N 1,8, 1; N 2, 2, 4.) Otras veces, parece 
distinguir la purgación como un aspecto parcial de estas noches. 
(Cfr, N 2, 2, 1.) Dada la libertad de expresarse y el lenguaje poco for- 
malista de nuestro Autor, no debe extrañarnos esta variedad. 

Al principio del capítulo 5, nos dice que esta noche es una influen- 
cia de Dios en el alma que la purga de sus ignorancias habituales, natu- 
rales y espirituales. (Cfr. N 2, 5, 1.) Poco después, nos dice que la 
«contemplación purgativa [...] embiste, a fin de renovarla para hacerla 
divina, y desnudarla de las aficiones habituales y propiedades del 
hombre viejo». (N 2, 6, 1.) Y expresiones parecidas se van repitiendo 
continuamente a través de toda la exposición. Resulta claro que la con- 
templación de esta noche purga o purifica el alma de sus operaciones 
naturales, del hombre viejo, de las afecciones y hábitos imperfectos, o 
sea, de todo el primer extremo por cuanto existía todavía en el alma. 

A juzgar a primera vista, se podría decir que esta purgación cons- 
tituye el aspecto moral de la noche pasiva del espíritu, correspondiente 
a la oscuridad, que vendría a ser el psicológico. Pero no hemos de ir 
demasiado lejos con precisiones moralistas de la purgación de esta 
noche. San Juan de la Cruz concede a la palabra purgación un signi- 
ficado muy amplio, mucho mayor de unla pura extirpación de defectos 
morales. Así resulta que la contemplación que purga en esta noche es 
«la misma sabiduría amorosa que purga los espíritus bienaventurados, 
ilustrándolos». (N 2, 5, 1.) Y más tarde, repite lo mismo: «Purgía estas 
almas y las ilumina la misma sabiduría de Dios que purga los ángeles 
de sus ignorancias, haciéndolas saber, alumbrándolos en lo que no sa- 
bían». (N 2, 12, 3.) Es evidente que estos textos dan un sentido mucho 
más amplio de un mero quitar defectos a la palabra purgar. Para dar 
cabida a este lenguaje, hemos de alargar los horizontes, sin encerrarnos 
en Cascarones moralistas, Una explicación adecuada, a nuestro modo 
de ver, podría ser la siguiente: la pureza del alma y de cualquier cria- 
tura, por grande que sea, nunca igualará a la pureza de Dios, y, por 
tanto, siempre se puede concebir un aumento positivo de pureza, tacer- 
cándose Cada vez más a la pureza increada de Dios. 

Pero aquí también podemos preguntar por qué purga precisamente 
la contemplación de la noche pasiva del espíritu. La respuestla nos lleva 
de nuevo a lo que hay de peculiar en nuestra noche. Hemos dicho que 
la contemplación de esta noche quita del alma todo gusto y satisfac- 
ción de sus apetitos y operaciones naturtles. El alma, puesta bajo el 
influjo de esta contemplación, no se apega a nada con afecto natural 
de su voluntad. Es precisamente en esta inhibición afectiva, llevada 
hastla sus últimas raíces, donde radica la liberación de los pecados, im- 
perfecciones y apetitos de criatura. «Ordinariamente —escribe—, el alma 
nunca yerra sino por sus apetitos, o sus gustos, o sus discursos, o sus 
inteligencias, o sus aficiones [...]. De donde, impedidas todas estas 
operaciones y movimientos, claro está que queda el alma segurta de 
errar en ellos; porque no sólo se libra de sí, sino también de los otros 
enemigos, que son mundo y demonio, los cuales, apagadas las aficiones 
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y Operaciones del alma, no le pueden hacer guerra por otra parte ni de 
otra manera.» (N 2, 16, 2.) Otro efecto que causa la contemplación de la 
noche pasiva del espíritu en el alma es que la ilumina. (Cfr. N 2, 5, 1.) 


NOCHE DE ILUMINACIÓN. 


Para conocer el alcance y el significado de esta iluminación, vamos 
a remontarnos a algunas generalidades sobre la iluminación sobrenatural 
de Dios en el alma. , 

Una de las palabras más socorridas del léxico sanjutanista es la luz. 
La aplica con preferencia al segundo extremo. Se trata de «la divina 
luz de la unión perfecta del amor de Dios», (Subida, pról. 1.) Su empleo 
en cada caso se justifica, sin duda alguna, por el contexto inmediato; 
pero fundamentalmente responde a la concepción de la realidad misma 
de la unión, o segundo extremo, como la luz, contrapuesta al primer 
extremo, que se concibe como tinieblas. «Todas las afecciones que tiene 
en las criaturas son delante de Dios puras tinieblas, de las cuales, es- 
tando el alma vestida, no tiene capacidad para ser ilustrada y poseída 
de la pura y sencilla luz de Dios [...]; las tinieblas son las fafecciones 
en las criaturas, y la luz es Dios.» (S 1, 4, 1-2.) 

Es verdad que con preferencia hace referencia a la fe. «La fe 
es noche oscura para el almúa, y de esta manera la da luz; y cuanto 
más la oscurece, más luz la da de sí.» (S 2, 3, 4.) Pero esta luz de la fe 
que oscurece las luces naturales del entendimiento hay que entenderla 
unida a la caridad. (Cfr. S 1, 2, 3; S 2, 4, 2.) Es la fe, como guía de 
toda la vida espiritual del alma, la que se concibe como una luz que 
alumbra sobrenaturalmente el alma, oscureciéndola de sus luces natu- 
rales, impregnadas con el afecto natural y humano. 

Esta concepción de la vida sobrenatural, que viene al (alma como 
una luz, tiene grandes y hondas resonancias en toda la doctrina del 
Doctor Místico. Se ilustra con el ejemplo de la vidriera: «El alma es 
como una vidriera, en la cual siempre está embistiendo o, por mejor 
decir, en ella está morando esta divina luz del ser de Dios [...]. En dando 
lugar el alma [...], luego queda esclarecida y transformada en Dios». 
(S 2, 5, 6.) En la Llama tenemos un pasaje bellísimo a base de esta 
misma idea: «Este sentido, pues, del alma, que antes estaba oscuro sin 
esta divina luz de Dios y ciego con sus apetitos y afecciones, ya no sola- 
mente con sus profundas cavernas está ilustrado y claro por medio de 
esta divina unión con Dios; pero aun hecho ya como una resplande- 
ciente luz con las cavernas de sus potencias». (L (b) 3, 76. Cfr, todo 
el pasaje L (b) 3, 70 ss.) 

Nuestro Santo parece haber cogido la expresión «luz» con su amplio 
significado del Apóstol homónimo suyo. (Cfr. S 1, 4, 1.) 

En este sentido hemos de tomarla, sin duda alguna, cuando nos dice 
que la contemplación de la noche pasiva del espíritu ilumina el alma 
hasta unirla con Dios. Esta luz de la contemplación es la luz sobrena- 
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tural que ilumina el alma en toda la vida espiritual, hasta disponerla 
para la unión perfecta de amor de Dios. 

Fijémonos en el capítulo 8, que es donde mejor desarrolla su pen- 
samiento. «Para que el alma quede dispuesta y templada “a lo divino, 
con sus potencias para la divina unión de amor, convenía que primero 
fuese absorta con todas ellas en esta divina y oscura luz espiritual de 
contemplación, y así fuese abstraída de todas las aficiones y aprenslones 
de criaturas, lo cual singularmente dura según es la intensión [...]. Con 
estla luz espiritual de que está embestida el alma, cuando tiene en qué 
reverberar, esto es, cuando se ofrece alguna cosa que entender espi- 
ritual de perfección o imperfección, por mínimo átomo que sea, o juicio 
de lo que es falso o verdadero, luego lo ve y entiende mucho más cla- 
ramente que antes que estuviese en estas oscuridades [...]. De donde, 
por ser esta luz espiritual tan sencilla, pura y general, no afectada ni 
particularizada a ningún particular inteligible, natural y divino [...], 
de aquí es que con grande generalidad y facilidad conoce y penetra el 
alma cualquiera cosa de arriba o de abajo que se ofrece.» (N 2, 8, 2-5.) 

Esta luz contemplativa tiene las mismas propiedades de la luz de la 
fe, hasta identificarse con ella. Se opone a las aficiones o apetitos de 
criatura, a las luces y operaciones naturales impregnadas con gustos y 
satisfacciones humanas. Se opone a todo lo que es el primer extremo de 
la vida espiritual, porque comporta ella todo el segundo extremo íntegro. 


NOCHE DE AMOR IMPACIENTE. 


Para completar el cuadro del aspecto positivv de la noche pasiva del 
espíritu, nos queda por decir el tercer efecto de la contemplación en el 
alma: «La instruye en perfección de amor». (N 2, 5, 1.) 

¿Qué características reviste el amor de Dios en la noche pasiva del 
espíritu? Una de las notlas más salientes de toda la exposición del libro 
segundo de la Noche es la descripción de las ansias, impaciencias, in- 
flamación de amor, que corre por los capítulos 11-13. Como fondo de 
toda esta experiencia pasional, está el verdadero amor espiritual y 
afectivo. 

La descripción de las ansias, impaciencias o inflamación de amor es 
muy realista. «Se siente estar herida el alma viva y agudamente én: 
fuerte amor divino, en cierto sentimiento y barrunto de Dios, aunque 
sin entender cosa particular.» (N 2, 11, 1.) «El toque de este amor y: 
fuego divino de tal manera seca el espíritu y le enciende tanto los, 
apetito.» (N 2, 11, 5.) Y hacia el final del pasaje, las resume: «A este 
en sí y desea de mil modos y maneras a Dios con la codicia y deseo del 
apetito.» (N 2, 11, 5.) Y hacia final del pasaje, las resume: «A este 
talle, pues, son las ansias de amor que va sintiendo esta alma le] 
porque de noche se levanta (esto es, en estas tinieblas purgativas) se- 
gún las aficiones de lla voluntad. Y con las ansias y fuerzas que la leona 
u osa va a buscar sus cachorros cuando se los han quitado y no los 
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halla, anda esta herida alma a buscar a su Dios». (N 2, 13, 8.) Pero más 
bien que detenernos en la descripción de estos tarranques pasionales, 
busquemos la causa específica que los origina, precisamente en la noche 
pasiva del espíritu. 

La causa de todo este amor apasionado que el alma siente hacia Dios 
en está noche está precisamente en la negación u oscuridad propia de 
ella. «El cual amor tanto más lugar y disposición halla en el alma para 
unirse con ella y herirla cuanto más encerrados, enajenados e inhabi- 
litados le tiene todos los apetitos para poder gustar de cosa del cielo ni 
de la tierra.» (N 2, 11, 2.) Otro texto precisa mejor todavía esta causa: 
«De donde el ansia y pena de esta alma en esta inflamación de amor 
es mayor, por cuanto es multiplicada de dos partes: lo uno, de parte 
de las tinieblas espirituales en que se ve, con sus dudas y recelos la 
afligen; lo otro, de parte del amor de Dios, que la inflama y estimula, 
que maravillosamente la atemoriza.» (N 2, 11, 6.) Las fuerzas apetitivas 
del talma, por una parte, están retraídas de sus objetos connaturales, 
en los cuales podían hallar satisfacción; y por otra parte, son atraídas 
a Dios con fuerte amor divino, que tanto más las enciende cuanto menos 
llega a satisfacerlas. El talma conoce y ama a Dios como un bien para 
sí; este Dios se le da realmente como objeto de conocimiento y amor, 
pero de un modo demasiado espiritual y sobrenatural para satisfacer 
sus tendencias apetitivas. De aquí que éstlas se enciendan y exciten 
por faltarles el objeto donde satisfacerse. En consecuencia, tenemos un 
amor de Dios apasionado, inflamación de amor, ansias de amor, pasión 
de amor. 

Todos estos tarranques pasionales de amor divino, por muy subidos 
que los queramos suponer, están sellados con signo de imperfección en 
la doctrina de San Juan de la Cruz. He aquí su posición exacta: «La 
luz de Dios, que el ángel ilumina, esclareciéndole y suavizándole en 
amor, por ser puro espíritu dispuesto para la tal infusión, al hombre, 
por ser impuro y flaco, naturalmente le ilumina, como arriba queda 
dicho, oscureciéndole, dándole pena y aprieto, como hace el sol al ojo 
enfermo, y le enamora apasionadamente y aflictivamente, hasta que 
este mismo fuego de amor le espiritualice y sutilice, purificándole hasta 
que con suavidad puedia recibir la unión de esta amorosa influencia a 
modo de los ángeles, ya purgado, como después diremos, mediante el 
Señor. Pero en el entretanto, esta contemplación y noticia amorosa 
recíbela en el aprieto y ansia de amor que decimos aquí». (N 2, 12, 4.) 
Todo este ropaje sentimental del amor divino indica que todlavía no está 
del todo puro y espiritualizado. Después de acrisolarse por medio de 
esta noche, desaparecerá, dando lugar a un amor suave y pacífico. 

Como fondo y substractum esencial está el verdadero amor de Dios, 
espiritual y efectivo. «Dios tiene recogidas todas las fuerzas, potencias 
y apetitos del alma, así espirituales como sensitivos, para que toda 
esta armonía emplee sus fuerzas y virtudes en este amor, y así venga a 
cumplir de veras con el primer precepto, que, no desechando nada del 
hombre ni excluyendo cosa suya de este amor, dice: Amarás a tu Dios 
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«de todo tu corazón, y de toda tu mente, de toda tu alma y de todas tus 
fuerzas.» (N 2, 11, 4.) 

Este amor infuso de la contemplación se extiende a todo, cada uno 
lo recibe según su capacidad y necesidad: «Esta oscura contemplación 
juntamente infunde en el alma amor y sabiduría, a cada uno según 
su capacidad y necesidad, alumbrando al alma y purgándola, como dice 
el Sabio, de sus ignorancias». (N 2, 12, 2.) Bajo el influjo de este amor 
infuso, «ve el alma en sí una verdadera determinación y eficacia de 
no hacer cosa que entienda ser ofensa de Dios, ni dejar de hacer lo que 
le parece cosa de su servicio. Porque aquel amor oscuro se le pega con 
un muy vigilante cuidado y solicitud interior de lo que hará o dejará 
de hacer por él plara contentarle, mirando y dando mil vueltas si ha 
sido causa de enojarle; y todo esto con mucho más cuidado y solicitud 
que antes, como arriba queda dicho en lo de las ansias de amor, Porque 
aquí todos los apetitos y fuerzas y potencias del alma están recogidas 
de todas las demás cosas, empleando su conato y fuerza sólo en obsequio 
de su Dios». (N 2, 16, 14.) 

¡Qué lejos estamos de una noche pasiva del espíritu, donde el alma, 
absorta en la contemplación, perdería toda iniciativa personal! La oscu- 
ridad y negación de esta noche no impide que el alm'ia ande «dando mil 
vueltas», «con mucho más cuidado y solicitud que antes» en el servicio 
de su Dios. 


HACIA LA UNIÓN. 


El último texto copiado termina de esta manera: «De esta manera 
sale el alma de sí misma y de todas las cosas criadas a la dulce y delei- 
tosa unión de amor de Dios [...]». (N 2, 16, 14.) Es la respuesta a lo que 
se nos anunciaba ya en los resúmenes del principio: en esta noche, ca- 
mina el alma «en oscura y pura fe, que es propio y adecuado medio por 
donde el alma se une con Dios» (N 2, 2, 5); «la dispone, purgándola e 
iluminándola, para la unión de amor con Dios». (N 2, 5, 1.) El aspecto 
positivo de esta noche termina intrínseca y naturalmente en la unión 
de amor con Dios; es en sí mismo la introducción de la unión con Dios. 
Va directamente contra una concepción que podríamos calificarla de 
«moralista», que la consideraría fundamental y centralmente como una 
prueba dolorosa en la cutal se merece como premio el estado de la unión 
perfecta, pero sin que haya relación intrínseca entre la negación de la 
noche y de la unión. Nada más erróneo que esta concepción moralista 
de la noche pasiva del espíritu. 
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VII.—NOCHE DE ACTIVIDAD SECRETA 


Después de haber estudiado la realidad objetiva de la noche pasiva 
del espíritu, puede ofrecerse fácilmente una pregunta: ¿De dónde pro- 
cede o quién produce un fenómeno tan extraordinario en la vida espi- 
ritual del alma? La respuesta del Santo es constante: «Todo lo cual 
obra el Señor en ella por medio de una pura y oscura contemplación» 
(N 2, 3, 3), «todo lo cual hace Dios por medio de esta oscura contem- 
plación». (N 2, 6, 5.) Para comprender la causalidad de esta noche, es 
necesario centrarse en la contemplación: Dios obra la noche pasiva 
del espíritu por medio de la contemplación. Pero en la contemplación, 
¿qué y cómo obra Dios? 

Sabíamos desde la Subida que las noches activas y pasivas se dis- 
tinguen en que aquéllas son procuradas por la misma alma y éstas son 
producidas por Dios en el alma «sin que el alma haga nada». (Cfr. S 1, 
13, 1; S 2, 2,3; S 3, 2, 13-14.) Ahora, al hablar de la contemplación del 
espíritu, se nos repite la misma expresión, «sin ella hacer nada». (N 2, 
5, 1.) En otro pasaje, de carácter sintético, nos repite la misma idea: 
«Dios hace merced aquí al alma de limpiarla y curarla con esta fuerte 
lejía y amarga purga [...] (lo cual nunca el alma por sí misma pudiera 
conseguir, como luego diremos)». (N 2, 13, 11.) Finalmente, en el ca- 
pítulo 17 nos expone cómo excede esta contemplación la eficiencia de 
la propia alma: «Acaece secretamente a oscuras de la obra del enten- 
dimiento y de las demás potencias». (N 2, 17, 2.) Pero, ¿cómo hay que 
entender este no hlacer nada del alma en la contemplación de la noche 
pasiva del espíritu? 

Para poder responder adecuadamente, nos conviene abrir debida- 
mente los horizontes. Un problema parecido y paralelo a este no obrar 
de la contemplación de la noche pasiva del espíritu tiene lugar en todia 
contemplación contrapuesta a la meditación y discursos. (Cfr. S 2, 15, 2; 
N 1,9, 7; L (b) 3, 32.) E incluso encontramos un cierto no obrar del 
alma en todo acto válido de la vida sobrenatural. (Cfr. N 2, 16, 5; S 2, 
4,2;582,5, 4; S 2, 5, 7.) Vamos a resolver el problema por partes. 


1.— ACTIVIDAD DEL ALMA EN LA VIDA SOBRENATURAL. 


El problema de la cooperación de Dios y del alma en la vida sobre- 
natural presenta en San Juan de la Cruz un tono de originalidad que 
contrasta algún tanto con nuestras vulgares concepciones de la vida 
espiritual. He aquí cómo se reparten papeles Dios y el alma en la vida 
espiritual: el alma debe arrojar todas las extrañas aficiones y asimientos 
y purificarse del dejo que han dejado en el alma los dichos apetitos; 
Dios, por su parte, se encargará de vestirla de nueva habilidad sobre- 
natuval según todas sus potencias. (Cfr. S 1, 5, 7.) El alma debe va- 
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ciarse de todo lo que puede caer en su propia habilidad; Dios hará lo. 
que quisiere, es decir, llevará al alma a la transformación y unión. 
(Cfr. S 2, 4, 2.) El alma debe desnudarse de criaturas y habilidades de 
ellas, y Dios se le comunica sobrenaturalmente por gracia. (Cfr. S 2, 5, 4.) 
El alma debe quitar de sí todo velo y mancha de criatura, y le comunica 
Dios su ser sobrenaturial. (Cfr. S 2, 5, 7.) Al modo que de su parte, el 
alma, va entrando en esta negación y vacío de formas, la va Dios po- 
niendo en la posesión de la unión; y esto va Dios obrando en ella pa- 
sivamente. (Cfr. S 3, 2, 13.) La uniformidad es casi perfectla en todos. 
estos pasajes: el alma, por su parte, debe «disponerse», procurando la 
negación del primer extremo; y Dios hace la parte positiva introdu- 
ciendo el segundo extremo, El más detallado de los pasajes aludidos, el 
último, parece que da margen a una interpretación menos rígida y dog-- 
mática, pero es evidente que no podemos prevenirla. ¿Cómo se puede 
admitir una posición tan negativa de la actividad del alma en el campo 
sobrenatural? 

Una primera solución sería relegar la ladera sobrenatural de estos 
pasajes a lo extraordinario o «místico» de la vida espiritual. Se diría 
en ellos que el alma debe disponerse negativamente, quitando los obs- 
táculos, porque es lo único que puede hacer de su plarte para conseguir 
la unión o transformación «mística», la extraordinaria, la de los privi- 
legiados. No se mencionaría para nada la vida espiritual ordinaria, orde- 
nada a la perfección de la caridad, o «unión ascética», donde el alma 
podría obrar más positivamente en cooperación con la gracia. Pero esta. 
solución es inaceptable. La unión sobren'tatural de todos estos pasajes 
es, con toda evidencia, la misma —fundamentalmente única— unión 
de toda la Subida. Es la misma unión que se va realizando en el alma 
con el ejercicio ordinario de las tres virtudes teologales sobrenaturales. 
Para convencerse, basta colocar los textos dentro de su propio contexto, 
particularmente los correspondientes a los capítulos 4 y 5 del libro 
segundo de la Subida. Además, ¿no aparece en los mismos textos una 
innegable oposición directa entre el apetito de criaturas, el hombre 
viejo, etcétera, y la unión? La unión, que es impedida por los apetitos 
de criaturas, y el hombre viejo bien puede ser también del orden as- 
cético. 

Una segunda solución, la acertada, a nuestro juicio, se podría orien- 
tar por la extensión a todo el orden sobrenatural del problema de la 
eficiencia divinta y el consiguiente no obrar del alma. Recordemos, por 
ejemplo, el análisis del acto de la fe: «La luz de la fe, por su grande 
exceso, Oprime y vence la del entendimiento, la cual sólo se extiende 
de suyo a la ciencia natural, aunque tiene potencia para lo sobrenta- 
tural, para cuando nuestro Señor la quisiere poner en acto sobrenatu- 
ral». (S 2, 3, 1.) Aquí no hay restricción alguna. Es todo acto de fe, y 
con él, todo acto de vida sobrenatural, que el alma no puede realizar 
«de suyo», y que sólo realiza por moción divina. 

Las más completas fórmulas de la cooperación de Dios y el alma en 
la vida sobrenatural se encuentran en la Llama. El concurso libre y 
voluntario del alma se afirma aun en los actos más elevados de la unión 
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o transformación. «Los actos de esta alma son la llama que nace del 
fuego del amor [...], en la cual llama se unen y suben los actos de la 
voluntad, arrebatada y absorta en la llama del Espíritu Santo.» (L. (b) 
1, 3-4.) «Los movimientos de esta llama divina [...] no los hace sola el 
alma transformada en las llamas del Espíritu Santo, ni los hace sólo 
él, sino él y el alma juntos, moviendo el alma, como hace el fuego al 
aire inflamado.» (L (b) 3, 10.) En la Llama tenemos tambien una 
preciosa indicación, de mucha importancia para aclarar otros pasajes 
paralelos. Es hablando de la hermosa comparación del sol que da en 
una vidriera. Cuando el Santo ilustra la parte positiva o el segundo ex- 
tremo de la vida espiritual con este ejemplo, sobresale la moción o 
Iniciativa divina, quedando un poco a la sombra la libre cooperación del 
A o 8, 972 11067 52 16,107: N 2:12:33 C0:(0).26, 4; 
L (b) 3, 77.) Pero en este último pasaje de la Llama añade una preciosa 
indicación, precisamente para hacer resaltar el concurso libre y volun- 
tario del alma. Comparando las operaciones del alma en estado de unión 
con los reflejos de una vidriera embestida por el sol, precisa: «[...] como 
el vidrio hace cuando le embiste el sol, que echa también resplandores; 
aunque estotro es en más subida manera, por intervenir en ello el ejer- 
cicio de la voluntad». (L (b) 3, 77.) 

El ejercicio de la vida sobrenatural, aun en sus cumbres, no es un 
puro y simple reflejar la comunicación divina, no es un sencillo recibir 
la iniciativa o moción divina. «Es en más subida manera, por intervenir 
en ello el ejercicio de la voluntad.» 


Todavía apenas llegamos a precisar y concretar el sentido de esta 
cooperación humana en el campo de la gracia. Vamos a enfocar bre- 
vemente la cuestión desde el punto de vista negativo. La moción divina 
y su correlativa cooperación del alma en la vida sobrenatural se opo- 
nen al «obrar de suyo» del alma. (Cfr, los mismos textos lantes aludidos.) 
Ahora bien: el alma obra de suyo cuando actúa «asida a algún enten- 
der, o sentir, o imaginar, o parecer, o voluntad, o modo suyo, o Cual- 
quiera otra obra o cosa propia, no sabiéndose desasir y desnudar de todo 
ello». (S 2, 4, 4.) Cuando el alma se desnuda con el afecto y voluntad de 
las criaturas y sus propias operaciones, ya no obra de suyo y da lugar 
a que Dios pueda obrar ella, es decir, da lugar a que brote en su alma 
una nueva actividad regenerada por el cauce de las tres virtudes teo- 
logales, cuya iniciativa, origen y desarrollo no dependen de las miras 
personales y egoístas del alma, sino del espíritu de Dios, que actúa en 
el alma por la gracia santificante; concurren Dios y el alma, pero la 
iniciativa es de Dios. 

Vamos a pasar a analizar el caso de la contemplación. 


2.— ACTIVIDAD DEL ALMA EN LA CONTEMPLACIÓN. 


El problema de la cooperación sobrenatural entre Dios y el alma se 
agudiza de un modo singular en la contemplación. Cuando San Juan 
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de la Cruz nos ha trazado las grandes líneas de la contemplación en los 
tres pasajes principales (S 2, 12-15; N 1, 9-10; L (b) 3, 32 ss.), lo ha 
hecho, sobre todo, contraponiéndola ta la meditación y discursos natu- 
rales. En los tres pasajes, nos dice invariablemente que en la contem- 
plación el alma «no obra nada», que sólo «recibe» lo que le viene de 
Dios (Cfr. S'2/ 15/27 N:17 D) 7; AL (b)3,:32.) Por el contrario en da 
meditación y discursos naturales el alma «obra de suyo». (Cfr. ib.) ¿Se 
seguirá de aquí que el alma ya no obra absolutamente nada en la con- 
templación? Analizando a fondo la actividad de la meditación y ope- 
raciones naturales y su contrapuesta contemplación, se descubre una 
oposición practicista de apariencia y una continuidad más oculta, pero 
no menos verdadera. 


En la Subida, el paso de la meditación a la contemplación se propone 
como un «recogerse a bienes más espirituales, interiores e invisibles». 
La contemplación viene a ser un «manjar más delicado y más interior y 
menos sensible, que no consiste en trabajar con la imagintación, sino en 
reposar el alma y dejarla estar en su quietud y reposo, lo cual es más 
espiritual». (S 2, 12, 6; Cfr. también S 2, 14, 4 ss.) En la Noche, este 
mismo cambio se propone desde el punto de vista de la comunicación 
divina, diferenciándose la meditlación y la contemplación por una mayor 
o menor abundancia de esta comunicación divina. (Cfr. N 1, 8, 3; 
N 1, 9, 8.) En la Llama tampoco aparece una escisión completa entre la 
actividad meditativa y la contemplación: aquélla se considera como un 
ejercicio más forzado y procurado con recursos conscientes; ésta es «sin 
hacer de suyo diligencias, con la determinación y advertencia amorosa, 
simple y sencilla, como quien abre los ojos con advertencia de amor». 
(L (b) 3, 33.) 


Una precisión bastante exacta de la actividad propia de la contem- 
plación la encontramos posiblemente en la Subida: En la contemplación 
«dícese que no obra, no porque no entienda, sino porque entiende lo 
que no le cuesta su industria, sino sólo recibir lo que le dan, como acaece 
en las iluminaciones e ilustraciones, o inspiraciones de Dios». (S 2, 15, 2.) 
El famoso no obrar sanjuanista de la contemplación tiene un sentido 
peculiar. Significa que el alma no la procura con su propia industria o 
esfuerzo directamente. El afirmado paralelismo entre la actividad con- 
templativa y las ilustraciones, iluminaciones o inspiraciones, aunque no 
pase de ser una mera comparación, podría ser una preciosa indicación 
orientadora. Una inspiración, de cualquier género que sea, no es fruto 
de un forzado raciocinio, donde el alma trabaja manejando sus propias 
fuerzas conscientes; más bien, hay que concebirla como una floración 
espontánea que brota del alma. Y en este sentido, bien se puede decir 
que el alma no la produce de suyo, a fuerza de brazos. Lo mismo que la 
inspiración, también la contemplación puede ser de orden. En nuestro 
caso se trata de la contemplación sobrenatural, cuya base y preparación 
ordinaria es la gradual regeneración sobrenatural de los móviles del 
“alma por la meditación y ejercicio de las virtudes cristianas (Cfr. S 2 
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14, 2; N 1, 8, 3; L (b) 3, 32), y cuyo desarrollo es regulado por Dios, 
con exclusión de toda intromisión interesada y personalista del alma. 

Pasemos a estudiar la eficiencia divina de la noche pasiva del es- 
píritu. 


3.— ACTIVIDAD DEL ALMA EN LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU. 


La noche pasiva del espíritu no nos reserva ningún problema nuevo 
acerca de la eficiencia divina y la cooperación del alma. El mismo obrar: 
de Dios y el consiguiente no obrar del alma, iniciado con la primera ac- 
tuación de la vida sobrenatural e intensificado y agravado con la con- 
templación, alcanza su momento crucial en esta noche. 

El miserable estado de inacción a que se ve reducida el alma en esta 
noche es imponente. Todos los apetitos y potencias del alma se ven 
privados aun de la mínima satisfacción necesaria para su normal fun- 
cionamiento. «La oscuridad es acerca de los apetitos y potencias sensi- 
tivas, interiores y espirituales; porque todas se oscurecen de su natural 
lumbre [...], porque los apetitos sensitivos y espirituales están dormi 
dos y amortiguados, sin poder gustar de cosa, ni divina ni humana; las 
aficiones del alma, oprimidas y apretadas, sin poderse mover a ella ni 
hallar arrimo en nada; la imagintación, atada [...]; la memoria, acaba- 
da; el entendimiento, entenebrecido; la voluntad, seca y apretada, y to- 
das las potencias, vacías e inútiles.» (N 2, 16, 1.) 

Toda esta desollación desértica del campo psicológico, donde parece 
que el alma tendrá que verse mal aun para atender a las obligaciones 
de su propio estado, es un problema muy interesante. El Santo nos di- 
ría que son breves los momentos extremos de crisis (Cfr, N 2, 6, 6), y que 
en todo caso no procede de Dios o de la contemplación por lo que es en 
sí misma, sino de la indisposición y falta de adaptación del alma. 
(Cfr. N 2, 9, 10-11, etcétera.) Además, en los mismos textos se indica 
que la raíz y el principio de toda esta inacción está en el defecto del 
gusto, arrimo, jugo o afecto. Pero ateniéndonos a nuestro punto de vista, 
vamos a ver si toda esta impotencia de obrar es tan absolutia y radical 
como podría parecer a una primera mirada superficial. 

El conjunto de la descripción sanjuanista de esta noche está bien 
lejos de presentarnos al alma perezosa y negligente, dormida en su pro- 
pia impotencia. Antes al contrario, nos la presenta inquieta y diligente, 
mucho más viva y perspicaz que antes, como quien comienza a ser ani- 
mada con nuevas energías más profundas, íntimas y sutiles. La des- 
aparición de una actividad asentada en la superficie está condicionada 
por el brote vigoroso y pujante de otra nueva de mayor raigambre en 
la fragua de una contemplación penetrante, que, lejos de suprimir la 
vitalidad del alma, la estimula al máximo, según la capacidad de cada 
uno. Vamos a ver algunos textos. 

El origen de toda inacción e impotencia para obrar de la noche pasiva 
del espíritu es la actividad contemplativa, que comienza a bullir en el 
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fondo del alma, aunque sea de un modo impalpable e imperceptible. 
«Esto tiene el lenguaje de Dios, de la contemplación, que por ser él 
muy íntimo al alma y espiritual, que excede todo sentido, luego hace 
cesar y enmudecer toda la armonía y habilidad de los sentidos exte- 
riores e interiores.» (N 2, 17, 3.) Es que «por cuanto la sabiduría de 
esta contemplación es lenguaje de Dios al alma de puro espíritu a es- 
píritu puro, todo lo que es menos que espíritu, como son los sentidos, 
no lo perciben, y así les es secreto y no lo saben ni pueden decir ni tienen 
gana, porque no le ven». (N 2, 17, 4.) Así se comprende que «cuando 
se ofrece talguna cosa que entender espiritual de perfección o imperfec- 
ción, por mínimo átomo que sea, o juicio de lo que es falso o verdadero, 
luego lo ve y entiende mucho más claramente que antes que estuviese 
en estas oscuridades». (N 2,.8, 4.) 

La noche pasiva del espíritu hay que concebirla como un aumento 
de la potencialidad operativa del alma, Las energías se centran, se vigo- 
rizan y se multiplican. He aquí el hermoso pasaje que sintetiza la idea 
del Santo: «El alma va segura a oscuras por la fortaleza, que, desde 
luego, está oscura, penosa y tenebrosa agua de Dios pone en el alma. 
Que, al fin, aunque es tenebrosa, es agúa, y por eso no ha de dejar de 
reficionar y fortialecer al alma en lo que más le conviene, aunque a oscu- 
ras y penosamente. Porque, desde luego, ve el alma en sí una verda- 
dera determinación y eficacia de no hacer cosa que entienda ser ofensa 
de Dios, ni dejar de hacer lo que le parece cosa de su servicio. Porque 
aquel amor oscuro se le pegta con un muy vigilante cuidado y solicitud 
interior de lo que hará o dejará de hacer por él para contentarle, miran- 
do y dando mil vueltas si ha sido causa de enojarle; y todo esto con 
mucho más cuidado y solicitud que antes». (N 2, 16, 14.) 

La noche pasiva del espíritu no es más que un depuramiento de la 
vida sobrenatural en todos sus órdenes y aspectos. La eficiencia divina 
y la cooperación del alma siguen el curso ordinario de estla depuración. 
Antes de esta noche, las operaciones del talma eran «muy bajas y natu- 
rales» (N 2, 3, 3), muy poco sobrenaturales, es decir, el alma las obraba 
«de suyo» por motivos humanos y naturales. Cuando el alma se ve 
privada de estos motivos humanos y naturales en esta noche, experi- 
menta la impresión de impotencia e inactividad, la oscuridad o negación 
de sus operaciones psicológicas. Pero es precisamente en esta oscuridad 
donde brotan las vitalidades más puras e íntimas del alma al soplo 
sobrenaturalizador de la contemplación (18). 


(18) Como se ve, hemos hablado del obrar de Dios en el alma y del consiguiente 
no obrar o pasividad del alma, sin recurrir a los siete dones del Espíritu Santo. De 
tener que incluir la teoría de los dones del Espíritu Santo, entendidos como hábitos 
permanentes del alma, en el sistema doctrinal de San Juan de la Cruz, tendría que ser 
precisamente como base receptiva del alma de la acción o moción divina de que hemos 
hablado aquí. Pero no consta que el Santo admitiera la teoría de los siete dones como 
hábitos permanentes del alma, y mucho menos consta todavía que sea la explicación 
teológica adecuada de la contemplación de la noche pasiva del espíritu según la mente 
de nuestro autor. Nosotros no llegamos a verlo. 

No hay unanimidad sobre este particular entre los autores modernos. Entre muchos 
que sin reparo alguno aplican a San Juan de la Cruz la dicha teoría, no faltan quienes 
sostienen una posición negativa. Oigase entre estos últimos al P. Claudio: «San Juan 
de la Cruz [...], sin acudir para nada a la teoría de los dones del Espíritu Santo, nos 
presenta a Este actuando en el alma, y nos da las nociones más precisas de los fenó- 
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VIII —CONCEPCION DINAMICA DE LA NOCHE PASIVA 
DEL ESPIRITU 


Hasta ahora, hemos estudiado en qué consiste la noche pasiva del 
espíritu. A través de sus diversos elementos o aspectos constituciona- 
les, hemos tratado de vislumbrar su esencia. Era la consideración está- 
tica de su naturaleza. Pero en la concepción del Santo, esta noche no 
es una idea abstracta, donde, una vez analizados sus elementos, ya nada 
hay que escrutar. La concepción nocturna de nuestro Autor es rea- 
lista, inspirada inmediatamente en la experiencia: su exposición tra- 
duce directamente esta realidad. Por eso, no podemos contentarnos con 
haber sorprendido cada uno de sus elementos, sino que tenemos que ver 
su actuación dinámica en mutua combintlación e interferencia. Es la 
síntesis o la visión del conjunto. 

Así como encontramos pequeñas descripciones sumarias para apre- 
ciar en qué consistía esta noche en sus líneas esenciales, así también 
tenemos algunos pasajes donde se nos propone cómo se realiza. Vamos 
a escoger sólo dos. 

El primero comprende la comparación del fuego aplicado al madero 
verde, como figura de la contemplación nocturna que embiste en el 
alma. Ocupa todo el capítulo 10 del libro segundo de la Noche. Es central 
dentro de toda la exposición: sirve «para mayor claridad de lo dicho 
y de lo que se ha de decir» (N 2, 10, 1); con ella «podemos entender 
muchas cosas acerca de lo que vamos diciendo y pensamos decir». 
¿N 2, 10, 2.) Hela aquí: 


«Conviene aquí notar que esta purgativa y amorosa noticia 
o luz divina que aquí decimos, de la misma manera se ha en el 
alma purgándola y disponiéndola para unirla consigo perfec- 
tamente, que se ha el fuego en el madero para transformarlo 
en sí, porque el fuego material, en aplicándose al madero, lo 
primero que hace es comenzarle a secar, echándole la humedad 
fuera y haciéndole llorar el agua que en sí tiene. Luego le va 
poniendo negro, oscuro y feo, y aun de mal olor, y yéndole 
secando poco a poco, le va sacando a luz y echando afuera to- 
dos los accidentes feos y oscuros que tiene contrarios al fuego. 
Y, finalmente, comenzándole ta inflamar por de fuera y calen- 
tarle, viene a transformarle en sí y ponerle tan hermoso como 
el mismo fuego... A este mismo modo, pues, habemos de filo- 
sofar acerca de este divino fuego de amor de contemplación, 
que antes que una y transforme al alma en sí, primero la purga 
de todos sus accidentes contriarios. Hácela salir afuera sus feal- 


menos y fases de esa divina actuación» (P. Claudio de Jesús Crucificado, O. C. D., Ulti- 
mas precisiones en algunos puntos capitales de una discusión sobre «El concepto de 
mistica sobrenatural», en «Revista Española de Teología», 10 (1950) 562). 
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dades, y pónela negra y oscura, y así parece peor que antes y 
más fea y abominable que solía. Porque como esta divina purga 
anda removiendo todos los malos y viciosos humores, que por” 
estar ellos muy arraigados y asentados en el alma no los echaba 
ella de ver, y así no entendía que tenía en sí tanto mal; y ahora, 
para echarlos fuera y aniquilarlos se los «ponen al ojo T...]» 
(N 2, 10, 1-2.) 


El alma con sus imperfecciones es como el madero verde. Lia. con- 
templación purgativa de esta noche embiste en ella como el fuego en 
el madero verde. Así como el fuego va penetrando poco a poco en el 
madero y encendiéndole cada vez más adentro, así el fuego del amor 
divino de esta contemplación va dominando gradualmente todo el cam- 
po de la actividad del alma. Y así como el fuego expele la humedad del 
madero y luego lo transforma en sí, así esta contemplación extrae del 
alma las imperfecciones y la transforma en sí, 

El mismo Santo se encarga de hacer las oportunas aplicaciones: Las 
dos principales para nuestro caso son las siguientes: «Lo cuarto saca- 
remos de aquí cómo tal modo que se va purgando y purificando el alma. 
por medio de este fuego de amor, se va más inflamando en amor; así 
como el madero al modo y paso que se va disponiendo, se va más. ca- 
lentando [...J». (N 2, 10, 6.) «Lo quinto, sacaremos también de: este 
comparación lo que arriba queda dicho, conviene a saber, cómo sea 
verdad que después de estos alivios vuelve el alma a pedecer más in- 
tensa y delgadamente que antes. Porque después de aquella muestra 
que se hace, después que se han purificado las imperfecciones más. de 
fuera, vuelve el fuego de amor ta herir en lo que está por consumir: y 
purificar más adentro. En lo cual es más íntimo, sutil y espiritual el 
padecer del alma, cuanto le va adelgazando las más íntimas, delgadas 
y espirituales imperfecciones, y más arraigadas en lo de más adentro. 
Y esto acaece al modo que en el madero, que cuanto el fuego va en- 
trando más adentro, va con más fuerza y furor disponiendo a lo más 
interior para poseerlo.» (N 2, 10, 7.) 

Como se ve, la actuación de esta noche se concibe como una gradual 
y progresiva intensificación de los diversos elementos que la integran. 
Por una parte, la influencia divina de la contemplación va penetrando 
cada vez más en el fondo del alm'. Por otra parte, y en consecuencia, 
el alma sufre cada vez mayor oscuridad, y los sufrimientos se van hacien- 
do siempre más espirituales, sutiles, íntimos y delgados. La contempla - 
ción penetrará a un ritmo siempre creciente, y el alma sufrirá las conse-- 
cuencias la este mismo ritmo. ¿Cuándo terminará este avance? Cuando 
el alma se purifique, se sutilice y se espiritualice tanto que pueda recibir 
esta amorosa influencia divina en suavidad de amor. (Cfr. N 2, 12, 4.) 

El término o la meta suprema de este progreso gradual son los to- 
ques sustanciales entre el alma y Dios, propios del estado de perfecta 
unión, (Cfr, N 2, 23, 11-13; N 2, 24, 3.) 


87 NATURALEZA DE LA NOCHE PASIVA DEL ESPÍRITU 227 


+ El segundo pasaje que nos da una visión sintética de la actuación de 
esta noche se encuentra en la Llama: 


- «Es de saber, que antes que este divino fuego de amor se 
introduzca y se una en la sustancia del alma por acabada y 
perfecta purgación y pureza, esta llama, que es el Espíritu 
santo, está hiriendo en el alma, gastándole y consumiéndole las 
imperfecciones de sus malos hábitos; y ésta es la operación del 
Espíritu Santo, en la cual la dispone para la divina unión y 
transformación de amor en Dios. Porque es de saber que el mis- 
mo fuego de amor que después se une con el alma glorifi- 
cándola, es el que antes la embiste purgándola; bien así como 
el mismo fuego que entra en el madero es el que primero le 
está embistiendo e hiriendo con su llama, enjugándole y des- 
nudándole de sus feos accidentes, hasta disponerle con su calor, 
tanto que pueda entrar en él y transformarle en sí.» (L (b) 1, 19.) 


Este texto es gemelo del anterior, tiene la misma perspectiva y hasta 
recuerda de paso la misma comparación del fuego y el madero. La 
contemplación de la noche pasiva del espíritu se concibe como una llama 
de amor que embiste en el alma, donde trata de introducirse. Antes que 
penetre hasta el fondo del alma, tiene que gastar y consumir las imper- 
fecciones de sus malos hábitos: tiene que disponer al alma, purgándola,. 
para poder unirse perfectamente con ella, para transformarla en sí. Esta 
gradual penetración de la llama de la contemplación divina hasta lo 
más profundo e íntimo de las operaciones del alma a través de llas im- 
perfecciones y malos hábitos, tan enraizados y connaturalizados, cons- 
tituye la naturaleza de la noche pasiva del espíritu en su dinamismo 
opertante. 

Para dar relieve a este pasaje, podemos recordar la concepción san- 
juanista del alma con diversos centros, según se encuentra en el mismo 
contexto poco antes. «El centro del alma es Dios, al cual, cuando ella 
hubiere llegado según toda la capacidad de su ser y según la fuerza de 
su operación e inclinación, habrá llegado al último y más profundo 
centro suyo en Dios, que será cuando con todas sus fuerzas entienda 
y ame y goce a Dios [...]. El amor es la inclinación del alma y la fuerza 
y virtud que tiene para ir a Dios, porque mediante el amor se une el 
alma con Dios; y así, cuantos más grados de amor tuviere, tanto más 
profundamente entra en Dios y se concentra con él. De donde podemos 
decir, que cuantos grados de amor de Dios el alma puede tener, tantos 
centros puede tener en Dios, uno más adentro que otro, porque el amor 
más fuerte es más unitivo [...]. Y 'así, en decir el alma aquí que la llama 
de amor hiere en su más profundo centro, es decir que cuanto alcanza 
la sustancia, virtud y fuerza del alma, la hiere y embiste el Espíritu 
Santo.» (L (b) 1, 12-14.) 

El continuo penetrar de la llama esquiva de la contemplación noc- 
turna es sencillamente un entregarse al amor de Dios cada vez con 
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mayor entereza, hasta que toda la virtud y fuerza del alma se dirija con 
plenitud hacia Dios. 


4 


La vida del alma en la noche pasiva del espíritu se transforma radi- 
calmente. En ella se realiza el cambio del primer extremo por el segun- 
do, Mientras va aumentándose la oscuridad o la negación del primer 
extremo, haciéndose Cada vez más profunda y radical, más extensa y 
universal, llegando poco a poco a las satisfacciones más íntimas y ele- 
mentales, se va haciendo «más íntimo, sutil y espiritual el padecer del 
alma». (N 2, 10, 7.) Pero al mismo tiempo y en la misma proporción se 
va arraigando el segundo extremo: el alma se va acercando cada vez 
más a Dios, sus relaciones con Dios se espiritualizan y sobrenaturalizan, 
siendo cada vez más auténticas y empeñativas. Al mismo tiempo que 
va sintiendo dolorosamente la falta de los apoyos niaturales para ir a 
Dios, va ejerciendo con mayor entereza y pureza las virtudes teologales. 
A la medida que va penetrando la divina contemplación en el alma, 
desligándola de sus afectos humanos y naturales, la va también acer- 
cando en la misma proporción a Dios. 

En esta noche sufre mucho el alma, se siente pobre, débil y mise- 
rable en extremo. Pero precisamente cuanto más débil y miserable se 
va reconociendo y más sufre, se va acercando más a Dios, «porque el 
camino de padecer es más seguro y aun más provechoso que el de gozar 
y hacer; lo uno, porque en el padecer se le añaden fuerzas de Dios, y 
en el hacer y gozar ejercita el alma sus flaquezas e imperfecciones; 
y lo otro, porque en el padecer se van ejercitando y ganando las vir- 
tudes y purificando el alma y haciéndola más sabia y cauta». (N 2, 16, 9.) 
Es que precisamente «por estos trabajos, en que Dios pone al alma y 
. sentido, va ella cobrando virtudes, fuerza y perfección con amargura, 
porque la virtud en la flaqueza se perfecciona, y en el ejercicio de pa- 
siones, se labra». (L. (b) 2, 26.) 
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PRACTICA 


ACERCA DEL ANALISIS EXISTENCIAL 
UNA INTERPRETACION RELIGIOSA DE LA NEUROSIS 


No voy a hacer historia ni examen detallado del desarrollo de esta 
escuela, llamada ya la «tercera escuela de Wiena» (la primera fué la 
de Freud, y la segunda, la de Adler), lo cual es índice de su fuerza y 
prestigio dentro del campo de la Psicología Profunda. Sus raíces y ante- 
cedentes filosóficos están en la fenomenología de Hiússerl y en la filo- 
sofía llamada existencial, con toda la plana mayor de sus maestros: 
Kierkegaard, Heidegger, Sartre, Marcel, etcétera. Como antecedentes 
más inmediatos, dentro ya del campo médico, aparecen Jaspers y 
Binswanger; pero quien es considerado como jefe de esta escuela es 
Víctor E, Frankl, del cual son seguidores Igor A. Caruso y Wilfried 
Daim. 

De estos tres últimos, principalmente voy a ocuparme, utilizando 
una obra característica y señalada de cada uno: Psicoanálisis y Existen- 
cialismo, de Frankl (1); Análisis psíquico y Síntesis existencial, de Ca- 
ruso (2), y Transvaluation de la Psychanalyse, L'homme et '' Absolu, de 
Daim (3). 

Como introducción al tema, es digno de particular mención el exce- 
lente trabajo del Dr. Alberca, Las bases del análisis existencial, publi- 
cado en Revista de Psiquiatría y Psicología Médica, de Barcelona, en 
abril de 1953. 

La traducción al francés de la obra citada de Wilfried Daim, Uwer- 
tung der Psychoanalyse, con el título de Transvaluation de la Psycha- 
nalyse, ha dado lugar a interesantes artículos, con sus ribetes de polémi- 
ca. E. P. Beirnaert, en Études (4), se ocupó de la crítica, a la cual con- 
testó en la misma revista el autor aludido, Daim, con réplica nueva de 


(1) México, 1952. 

(2) Esmerada traducción del P. Meseguer. Barcelona, Ed. Herder, 1954. 
(3) Paris, Ed. Albin Michel, 1956. 

(4) Enero de 1957. 
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Beirnaert. Por otro lado, el Dr. Nodet criticaba también en Supplément 
de la Vie Spirituelle, número de enero del mismo año, mientras defen- 
día las ideas del vienés André Combes en la Pensée Catholique (mú- 
mero 48). 


El «análisis existencial» es la calificación genérica que adopta esta 
modalidad del pensamiento psicoanalítico, nacido dentro del llamado 
«freudismo ortodoxo», aunque luego, lógicamente, los críticos del mismo 
vengan a negarle su «ortodoxia» y fidelidad a Freud, conclusión inevi- 
table de cuantos de una manera o de otra discrepen «más de lo permi- 
tido» en las estrechas fronteras establecidas por la «escuela». 

No se trata, en principio, de negar ni de combatir a Freud, sino de 
superarle, de «trascenderle», como dice Frankl: «Aunque se trate o 
pueda tratarse de superar los principios del psicoanálisis o de la psico- 
logía individual, no hay más remedio que tomar sus doctrinas como 
base de las investigaciones. Stekel ha expresado la verdad con palabras 
muy bellas, al decir, refiriéndose a su actitud respecto a Freud, que un 
enano encaramado sobre los hombros de un gigante puede dominar 
un campo visual mayor que el gigante mismo (5). Rápidamente me 
interesa llegar a la conclusión a que el mismo Frankl aboca: «Se trata, 
por tanto, de una psicoterapia que arranca. de lo espiritual» (6). 

Este punto «de arranque» es ya una meta digna de la mayor aten- 
ción. En el hombre han descubierto estos investigadores tres estratos 
fundamentales, formando una visión trinitaria, que invade, cada día con 
mayor fuerza, el campo de la psicología actual: Instintos, Razón y Es- 
píritu; Cuerpo, Alma y Vida sobrenatural; Soma, Psique y Neuma; 
Cuerpo, Alma y Espíritu. De todas estas formas y de otras más, equi- 
valentes, son calificadas estas tres zonas, que en unos recogen reali- 
dades meramente humanas, donde al Espíritu se le da solamente un 
valor de ideas morales y de funciones superiores de la inteligencia y 
del amor espiritual, y que en los católicos integra también la partici- 
pación de la vida de la Gracia, comprendiendo dicho Espíritu una rea- 
lidad más consistente y efectiva. 

Dentro del pensamiento cristiano, esta concepción del hombre no 
es nueva: tiene prosapia platónica y fué recogida por San Pablo y por 
los Santos Padres, como veremos en seguida con San Agustín, Según 
Frankl, la psicoterapia analítica no juega más que con los dos primeros 
planos, el cuerpo y el alma, ignorando el tercero, del espíritu. La 
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freudiana acentúa demasiado el primero de los instintos; al adleriana, 
el segundo, de la razón. Ninguna llega al tercero, del espíritu. «Lle- 
£amos, pues, a la conclusión de que la psicoterapia, tal como viene apli- 
cándose hasta ahora, es insuficiente frente a todo lo espiritual. Y no 
sólo es insuficiente, sino, además, incompetente» (7). 

La consecuencia de este desconocimiento es el «psicologismo», cuya 
crítica es sumamente dura de parte de este autor. Y el remedio y com- 
plementación de la psicoterapia es llamada por él «Logoterapia», o «cura 
médica de las almas». 

No es necesario detenerse mucho en considerar la importancia de 
este punto del descubrimiento del espíritu y su presencia en la compli- 
cada urdimbre de la vida psíquica. Todo lo que no sea descubrir la 
totalidad de las realidades espirituales existentes en el hombre, supone 
un desconocimiento grave, de importantes consecuencias en el intento 
de equilibrar su psiquismo. Se planteará en cada caso el problema de 
cómo vive cada enfermo y cada hombre su realidad espiritual: en unos 
Será un conjunto de verdades conscientes, organizadas en creencia re- 
Jigiosa de uno u otro contenido; en otros, la zona de lo espiritual estará 
aparentemente vacía y sin función concreta; pero en todos existe y 
actúa como exigencia o como plenitud, con adecuación correcta de sus 
contenidos en relación con las capacidades o incluyendo errores; pero 
una psicoterapia profunda y una concepción psicológica del hombre no 
pueden ignorar estas realidades. Volveremos luego sobre esto en rela- 
£ión con la teoría de la neurosis, bastando de momento dejar constancia 
de ello, que interesa verlo reflejado en nuestro pensamiento Católico 
sobre el hombre y su estructuración más íntima. 


II 


Dos citas servirán para ver la relación que existe entre lo apuntado 
anteriormente y el pensamiento católico. La primera es el famoso dis- 
curso de Pío XII, pronunciado el 13 de abril de 1953 al V Congreso 
Internacional de Psicoterapia Clínica, bien conocido por todos los psi- 
eólogos y psicoterapeutas. Es una de las piezas magistrales del gran 
Pontífice y constituye el eje central para todo pensador e investigador 
de la realidad humana. 

En dicho discurso, Pío XII reduce la definición del hombre a cuatro 
yasgos primordiales: El hombre es una unidad, jerarquizada, social, 
trascendente. No voy a desarrollar tampoco a detalle este esquema ri- 
quísimo, puesto que intento meramente establecer un orden de notas 
para sistematizar las ideas. El médico psicoterapeuta sabe ya lo que 


7) 1b., p. 26: 
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constituirá el quehacer: reconstruir esa unidad cuando se haya roto o. 
deformado, integrando en ella todas esas características, Si en el hom- 
bre no existe la unidad psíquica, tendremos un enfermo; pero también. 
tendremos enfermedad, aunque no se la considere clínicamente tal, si 
esa unidad no guarda la «jerarquía de los valores»;.es decir, si aparece. 
bajo el desorden de lo que Caruso llama «herejía vital», o dicha jerar- 
quización no sirve para que el hombre responda a su cualidad de ser 
social y de ser trascendente, esto es, de ser en relación con Dios. 

Las cualidades definidas por Pío XII comprenden las tres realidades: 
que señalábamos antes como punto de partida del Análisis Existencial : 
el cuerpo, el alma y el espíritu. Y al definir al hombre así, se entiende 
que son cualidades «esenciales» del mismo, no meras adquisiciones de 
las cuales se puede prescindir o a las que se pueda renunciar: el hombre 
es eso, y como tal aparecerá en cualesquiera de sus actividades. De tal. 
modo que su vida instintiva tendrá algún impacto de su espiritualidad,. 
su vida de relación hará presente su instinto y su trascendencia se 
verá condicionada por otros elementos. Estaremos así tan lejos de caer 
en una concepción demasiado carnal del hombre como de perdernos 
en la ilusión de un angelismo desencarnado. 

El otro esquema doctrinal, al que quiero hacer referencia, también 
sin el intento de realizarlo con extensión, es de San Agustín. En uno 
de sus primeros libros, el llamado De Quantitate animae, se plantea el 
Santo esta cuestión: Quid anima in corpore valeat, quid in seipsa, quid 
apud Deum (8). Con ella están marcados ya los tres campos, coincidentes 
con el esquema trinitario ya mencionado. No se trata de la consideración 
del cuerpo como cadáver, como puro objeto anatómico, sino del. mismo,. 
hecho vivo por acción y presencia del alma. Después de las operaciones 
del alma en sí misma, esto es, tampoco separada del cuerpo, sino en su 
condición carnal, pero dirigiendo su interés y su actividad a la racio- 
nalidad, ta lo que de anímico y espiritual pertenece y constituye al 
mismo hombre. Por último, además del cuerpo y de la mente, se des- 
cubre otra realidad suprema, la existencia de Dios, hacia el cual el 
alma, es decir, el hombre pensante y amante, se emplea y se vuelca. 
Esto es lo que constituye desde siempre el trípode problemático de toda 
la filosofía: conocimiento del mundo, conocimiento del hombre y cono- 
cimiento de Dios. 

Sobre este triple campo de actividades humanas, San Agustín esta- 
blece una famosa «escala» espiritual, poco conocida, pero de gran riqueza 
para ser pensada hoy desde nuestra situación filosófica y científica mo- 
derna. Toda concepción jerarquizada del hombre es una facilidad para 
el intento de comprenderle, con tal de evitar siempre la tentación del 
«esquematismo», sabiendo conjugar el orden con la «presencia simul- 
tánea» de todos los elementos del mismo en cada uno de los momentos. 
o grados que pretendamos estudiar. 

Al primer campo de la acción del alma en el cuerpo corresponden 
los tres primeros grados de la escala agustiniana, cuyo conjunto podría- 
mos llamarlo de «Humanismo». Lo primero que el alma produce en el' 


(8) CC. 33, 70. 
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cuerpo es su animación, convertirlo en ser vivo, poniendo en marcha 
todos los mecanismos de sus estructuras vitales: Animatio es el nombre 
que San Agustín reserva para ello. En este grado, nosotros encontramos 
el puesto de la vida vegetativa, de las manifestaciones de la instinti- 
vidad, lo primero y lo básico de toda vida humana, que en el niño ape- 
nas tiene otra realidad y en el adulto existe siempre como substratum. 
de cualesquiera otras formas de actividades superiores, 

El «segundo grado» es llamado por San Agustín Sensus, compren- 
diendo una riquísima gama de actividades. El alma, operando en el 
cuerpo y moviendo los mecanismos delicados de los sentidos, no sola- 
mente disfruta con ellos, que le sirven de cauce para lograr muchas: 
de las apetencias del grado anterior, sino que comienza a «descubrir 
el mundo», el mundo de las cosas, hacia las cuales siente atractivo y 
afán de apoderarse de ellas; el mundo de los hombres, con los cuales 
se establece la relación de sociabilidad, y también de rivalidad y opo- 
sición. Así tenemos pie para estudiar los grados y formas de la relación: 
interhumana, marcándose entre estos «tus» que se descubren como unía 
forma superior a la mera «cosa» u «objeto» un «tú» especialísimo, del 
cual el ser humano se enamora, estableciéndose una relación amorosa, 
en la cual se integra el instinto sexual, pero cuya relación es mucho 
más que mero instinto. 

El «tercer grado», Ars. El mundo descubierto por los sentidos abre 
a los ojos del hombre enormes posibilidades, pudiendo ser modificado 
y reducido a su servicio: de ahí nace el homo faber. Puede también 
ser modelado, siguiendo la pauta de un ideal de belleza interior: tene- 
mos así al homo esteticus, tal artista propiamente dicho. 

Mas precisamente al través de la belleza y del arte, el alma cae en 
la cuenta de su propio valer como espíritu, despertándose el deseo de 
conocerse a sí misma. Entramos así en la segunda zona, la de la razón, 
de la filosofía, de la espiritualidad humana. San Agustín para este 
estrato reserva dos grados de su escala. El «quinto grado» se llama 
Virtus porque la superación del mundo corporal no puede hacerse sino 
con esfuerzo, con virtud —ambas acepciones de la palabra latina tienen 
su significado exacto—, logrado lo culal, se entra en el «sexto grado», 
llamado Tranquillitas, porque es el de un equilibrio ordenado de las 
capacidades humanas. 

Es digno de particular mención que el paso entre estos dos grados 
está condicionado, según San Agustín, sobre todas las demás luchas, por 
la superación del miedo a la muerte. «Trabajo y grande lucha contra las 
adversidades y halagos de este mundo» y el «miedo a la muerte», ¿no 
son acaso los objetivos del psicoterapeuta, ayudando al alma neurótica 
acobardada por esa lucha, que la impide llegar al equilibrio, a esa tran- 
quillitas, solamente asequible después de la victoria? Tenemos, pues, en 
San Agustín un indicio de su maravillosa intuición psicológica, seña- 
lándonos esta zona, de lucha entre instintos y razón, como base para el 
logro de la «síntesis existencial», dadora de la paz psicológica. 

Pero no termina ahí la posibilidad del alma: por esfuerzo natural, 
y sobre todo ayudada por la gracia, adquiere un conocimiento de lo» 
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irascendente, viendo abrirse ante ella el mundo de Dios, la tercera 
zona, propiamente espiritual. A esta última consagra San Agustín los 
dos últimos grados de la escala. El «sexto grado» se llama Ingressio, 0 
penetración en ese mundo sobrenatural. Es el largo camino, que la clasi- 
ficación clásica de la Ascética llama Vía Iluminativa; siguiendo los 
pasos de Jesucristo, llenándose de virtudes sobrenaturales, enriquecién- 
dose de gracia. Así consigue arribar al último grado, llamado Contem- 
platio, donde el alma reposa en la verdad, gozándose en el supremo 
bien, hasta donde le es posible en esta vida, en espera de la posesión 
definitiva en la eternidad. 

Como es natural, he reducido al mínimo esta exposición, con la cual 
intento solamente ver, ayudado del Gran Padre de la Iglesia, la riqueza 
de posibilidades que tiene el hombre, desde cuya complejidad pueden 
comprenderse bien muchos de los esfuerzos de la moderna ciencia del 
mismo, ayudándonos a darles un orden. 


TIT 


Las reflexiones del punto anterior no están traídas como mera ilus- 
iración filosófica, sino como punto de apoyo imprescindible para res- 
ponder a la primera y primordialísima cuestión que el psicoterapeuta 
tiene planteada en relación con su propia situación y con la de sus en- 
fermos. Frankl apunta muy bien, en esto no creo que exista discre- 
pancia, que es preciso saber responder a la pregunta de cuál es el 
sentido de la vida humana. Preguntar por el sentido es lo mismo que 
hacerlo por el destino, puesto que el destino de la vida es lo que co- 
munica ese sentido a la misma. 

Ignoro si están muy convencidos de esto los médicos del alma, que 
no quieren ligarse a una «filosofía» ni adoptar posturas «metafísicas», 
soñando con una neutralidad absoluta ante el enfermo y ante sí mismos. 
El intento es inútil. A poco que escarbásemos, encontraríamos que tras 
el cirujano más «químicamente puro», necesariamente se esconde un 
filósofo. ¿Cuánto más será esto verdad para quien ha de enfrentarse 
con los males del alma, para quien ha de resolver el problema del hom- 
bre mal situtado frente a la orientación de la vida, de su vida? 

Una ciencia del hombre, en cuanto ser dotado de razón, es ya una 
filosofía. Dar una razón de la orientación de sus instintos, establecer 
una «escala de valores», sin la cual no tiene sentido ni siquiería el con- 
cepto de «normal» y de «anormal», es inevitablemente una filosofía, 
una respuesta a las preguntas fundamentales de lo que es el hombre y 
lo que debe ser. ¿Y acaso toda psicoterapia no está orientada por algo 
«que debe ser», ajustando a ello «lo que está mal» en el enfermo? La 
integración de esa respuesta total a la psicoterapia es el mayor valor 
«del llamado «análisis de la existencia». Con razón, pues, puede escribir 
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Igor Caruso: «Por lo demás, en la Psicoterapia se puede advertir cada 
vez más una tendencia a los valores, un anhelo de Etica objetiva. El 
crecimiento de la personalidad necesita justamente metas extrapsicoló- 
gicas; y, ya puestos a buscar, se tiene la sensación, más o menos cons- 
ciente, de que esas metas no han de ser otra vez seudovalores, pues 
entonces no vale la pena. Así se avanza tanteando hacia los valores 
absolutos; la Psicoterapia está repitiendo la misma evolución que sus 
pacientes: se esfuerza en trascendentalizar su ansia de valer mediante 
un ansia de verdad; ya no se siente feliz en su psicologismo solipsista, y 
busca adherirse a la jerarquía de los valores verdaderos. Lía imagen de 
la neurosis, por transferencia, ha deformado la faz de la psicoterapia, y 
ya es tiempo de que ésta salga de su atascamiento en ese estadio infantil 
y se desarrolle ulteriormente. Como el neurótico necesita de la verdad, 
así también la psicoterapia» (9). Y añade en seguida: «El modo de 
haberse en orden a los valores de no pocos psicoterapeutas es un ejem- 
plo aterrador de falso profetismo, aunque disimulado con la engañosa 
modestia del técnico: «Preferimos no salirnos del terreno psicológi- 
co...» (10). 


El hombre es un ser con el «destino», y esto implica una libertad 
para realizarlo, Para establecer cualquier concepción psicológica del 
mismo hombre, es preciso preguntarse: ¿Tiene el hombre un destino 
inmortal, sí o no? Y la respuesta debe contrastarse con razones y rea- 
lidades objetivas. Si se contesta un no, la respuesta es falsa, y continuar 
por ese camino es implicarse en nuevos y multiplicados errores. .Si se * 
responde que sí, es preciso seguir preguntando: ¿Debe tener todo hom- 
bre conciencia de ese destino? ¿Puede dejarse a un lado esta conciencia, 
su acierto o su equivocación, cuando se intenta «saniar» y «equilibrar» 
a un espíritu enfermo? 

Si el hombre es un ser «destinado», necesariamente hemos de admi- 
tir que hay en él una cierta exigencia de destino, uni apetencia de estar 
bien dirigido hacia él. Que asome esta exigencia con realidad psíquica 
que interesa al médico, obligándole a buscar soluciones, es altamente 
consolador. Pío XII se felicitaba de ello tal decir: «Pertenece a los mé- 
todos de vuestra ciencia el esclarecer las cuestiones de la existencia, 
estructura y modo de obrar de ese dinamismo (del sentimiento de reli- 
giosidad). Si el resultado se demostrara positivo, no se le debería de- 
clarar inconciliable con la razón o con la fe. Eso demostraría solamente 
que el «esse ab alio» es también, hasta en sus más profundas raíces, un 
«esse ad alium» y que la expresión de San Agustín «fecisti nos ad te: 
et inquietum est cor nostrum, donec requiescat in te» (Conf., 1, 1), en- 
cuentra una nueva confirmación hasta en lo íntimo del ser psicológico. 
Y si se tratara de un dinamismo que interesa a todos los hombres, a 
todos los pueblos, a todas las épocas y a todas las culturas, ¡qué ayuda 
y cuán apreciable sería para la búsqueda de Dios y su afirmación!» (11). 


” 


(9) 0. c., p. 130. 
(10 Ib pst: 
(1) Discurso C. 
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Solamente desde una respuesta positiva a esta cuestión del destino 
total del hombre como persona se puede iniciar la serie de respuestas 
a las preguntas particulares sobre el destino de la vida terrena, del dolor, 
del trabajo, del 'amor. Todo cobra sentido con relación al gran destino 
del hombre. La respuesta a todos estos interrogantes constituiría así el 
programa seguro para interpretar la desviación neurótica del enfermo y 
para darle una solución, colocando su conciencia en paz con sus exi- 
gencias profundas mal comprendidas o mal contestadas. 


IV 


Los autores del «análisis existencial» han partido de estas ideas para 
eleborar su teoría de la neurosis y, como consecuencia, su plan psico- 
terapéutico. Daim establece su discutida teoría partiendo de la exigencia 
que tiene todo hombre de lo Absoluto; la salud mental o la neurosis 
se producirán según esa exigencia concuerde o no con objetos ade- 
cuados a la misma. 

Es preciso reflexionar un poco sobre esta ecutación, cierta en sí mis- 
ma, pero capaz de encubrir algunos sofismas. 

¿Existe, en primer lugar, de manera clara en el psiquismo humano 
una exigencia de lo Absoluto? Hemos visto decir a Pío XII que si se 
demuestra su existencia, «no se le debería declarar inconcilitable con la 
razón o con la fe». La doctrina católica afirma que «Dios, principio y 
fin de todas las cosas, puede ser conocido, partiendo de las cosas crea- 
das, por la luz natural de la razón humana» (12). Por consiguiente, de 
ese punto de partida, ¿se sigue una apetencia natural de hallar algo con 
valor de Absoluto? Parece razonable pensar que sí. Y parece también 
lógico pensar que esa apetencia sea tan central en el engranaje de la 
mente humana, que no pueda quedar sin respuesta. Podemos pensar 
que toda capacidad engendra en el hombre una tendencia y un apetito 
que de alguna manera se Hace presente en el psiquismo, convirtiéndose 
en una forma de inquietud como la defendida por San Agustín. 

La consecuencia de esa exigencia de Absoluto será la búsqueda por 
parte del hombre de un objeto Absoluto, al cual rendirá un culto supre- 
mo. Todas las religiones no reveladas han surgido y se han extendido 
apoyadas en este sentimiento universal del hombre. Ahora bien: pre- 
cisamente el espectáculo de la variedad de las formas religiosas, unas 
como idolatrías bárbaras y primitivas, otras como religiones más per- 
fectas, y solamente una como la verdadera, constituye el argumento de 
la necesidad de la revelación, sin la cual el mecanismo psicológico de 
la religiosidad engendra, no un conocimiento acabado de la verdad, sino 


(12) Denzinger, 1783. 
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mil formas de errores. Daim afirma esto sin dudar: «Para el hombre, el 
Absoluto es ineluctable. Debe poseer necesariamente un Absoluto. Sin 
un Absoluto, aunque no tenga conciencia de ello, el ser humano es inca- 
paz de existir» (13). 

Ahora bien: todo esto no es sino realidad meramente subjetiva. In- 
mediatamente surge la pregunta: ¿Existe realmente ese Absoluto? Des- 
de la pura psicología, la respuesta no puede alcanzarse. Es preciso 
contestar desde la Filosofía, y, sobre todo, desde la Teología. El paso 
de un campo a otro es siempre muy delicado, y en su entraña se escon- 
den las posibilidades de equivocaciones que llenan la historia del pen- 
samiento. Nosotros, católicos, afirmamos y creemos que ese Absoluto 
objetivo existe. «Ese absoluto objetivo es Dios. La facultad más central 
del hombre es el poder que éste posee de comunicarse con El, Dios es 
trascendente en relación con el mundo, porque El no es mundo ni ningu- 
na cosa del mundo. Cuando lo absoluto subjetivo coincide y concuerda 
con lo Absoluto objetivo, la experimentación de la absolutilidad es ade- 
cuada a la situación... 

Pero si lo Absoluto no es aprehendido como absoluto, sino como 
relativo, y si, al contrario, alguna cosa relativa es tomada como abso- 
luto, nace un conflicto fundamental en el hombre. Entonces esto rela- 
tivo erigido en absoluto no es Dios, sino un ídolo» (14). 

Esta argumentación parece concluyente; pero cuando vemos a Daim 
afirmar que la neurosis consiste en una «idololificación» de algo rela- 
tivo, coincidiendo con Caruso, al llamar a la neurosis «una herejía de 
vida», podemos preguntarnos si no Hay una confusión entre error reli- 
gioso, una herejía verdadera y una neurosis. Es evidente que no pue- 
den ni deben confundirse ambas cosas: un materialista ateo no es un 
neurótico; un adorador de un ídolo pagano tampoco es un neurótico. 
Por otra parte, un verdadero adorador de Dios, un buen católico, pue- 
de ser un neurótico, sin que su fe religiosa sufra una merma dogmática 
ni una desviación. Es necesario, por consiguiente, trasladar el pro- 
blema del campo de la inteligencia o de la creencia al campo de la 
afectividad o de la actitud vital más compleja, en la cual se engendra 
la neurosis. Es preciso ser muy prudente en este camino, evitando los 
sofismas tentadores. El sofisma de confundir lo subjetivo con lo obje- 
tivo; el sofisma de desplazar la necesidad de la gracia y su acción, en 
la conformación última de la disposición religiosa del verdadero cre- 
yente; el sofisma de confundir el error intelectual con la neurosis, y 
su consecuencia de hacer de la psicología un proceso de «conversión». 
Todos los psicoterapeutas están conformes en afirmar, porque su expe- 
riencia clínica se lo hace patente, que se puede curar a un neurótico 
sin que se haya producido su «conversión a la verdadera religión, ni 
siquiera a una religión determinada. 

No obstante todo esto, el asunto no puede liquidarse con ligereza, 
porque estamos, a mi juicio, en un terreno donde existen cosas muy 


(13) O. c., p. 134. 
(14) Tb., p. 135. 
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ciertas y otras insuficientemente investigadas y claras. Daim recorre. 
toda la evolución del ser humano, destacando la exigencia de Abso- 
luto. El niño de pecho desde sus primeros días absolutiza el pecho ma- 
terno, Todo el desarrollo de los períodos señalados por Freud en la 
infancia son para él manifestaciones de absolutización, que libran de 
desequilibrio, mientras cada objeto, tomado momentáneamente como 
absoluto, es el adecuado a cada situación, pero convirtiéndose en pri- 
meras manifestaciones neuróticas cuando se «idolifica» un objeto al 
que no correspondía la categoría de absoluto. Las «fijaciones» freudia- 
nas son una forma de creación de ídolos. Determinados objetos son 
vividos y apetecidos como Absoluto temporalmente; pero, terminada su 
función, deben ser sustituídos por otros. Así se llega al momento de la 
razón y del desarrollo 'adulto, en el cual el puesto de lo Absoluto no 
puede estar ocupado sino por un Absoluto verdadero, por Dios. 

Comprendemos así las afirmaciones de Caruso al hablar de la nece- 
sidad de adaptarse a una «escala de valores». Lo importante entonces 
consiste en que cada momento de la vida esté concorde con la escala 
correspondiente. Dondequiera y cuando quiera que la adaptación no 
existe, se produce el desequilibrio y la neurosis. Esto surge por un 
proceso no meramente intelectual, sino vital, porque de esa escala de 
valores, de ese Absoluto, que deriva todo el código moral, y con él el 
mecanismo de la culpabilidad, cuyos sentimientos tan centrales son en 
la neurosis, como ha demostrado Hesnard. 


Los problemas que de esto se derivan, y que, repito, necesitan nue- 
vas y serenas investigaciones, son múltiples. En primer lugar, esa escala 
de valores propia de cada situación, ¿es meramente subjetiva? Parece 
que sí, porque, mientras no sea subjetiva, no se ve cómo pueda tener 
fuerza afectiva en el sujeto. No es posible «ser hereje», «sentirse cul- 
pable», mientras no exista en el mismo sujeto la contrariedad entre los 
valores apreciados y los menospreciados. Aquellos valores no integrados 
aún en la subjetividad, ¿puede decirse que existen «para el sujeto», 
para su efectividad, de manera que la comprometan en un conflicto 
interior? 

Esta primera reflexión sirve de excelente punto de apoyo para la 
actitud de «neutralidad» del psicoterapeuta. Su obligación no es «con- 
vertir» al enfermo a su propia ideología, sino ponerle de acuerdo con 
la suya, de manera que la escala personal de valores ordene su afec- 
tividad. El católico debe adaptar su postura vital a su escala de valores. 
y de creencias; el judío, a la suya; el protestante y hasta el materia- 
lista, la las correspondientes a su ideología. 


Pero inmediatamente se plantea este otro problema: ¿Hasta dónde 
es posible el establecer una «escala de valores» consistentes, de manera 
que aseguren la estabilidad psíquica, sin que «objetivamente» sea ver- 
dadera en sí misma? El problema filosófico y teológico se convierte en 
problema psicológico, y a la inversa. Si aceptamos la apetencia de 
absoluto como una forma normal en todo hombre; si esa apetencia 
está dirigida al hallazgo de la Verdad, esto es, de Dios; si, hasta el 
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grado que queramos y con todas las reservas necesarias, aceptamos lo. 
del Anima naturaliter christiana, o el sentimiento de esse ad alium, 
que decía Pío XII, ¿es posible dar solución a todo esto con una respuesta 
íalsa o incompleta, presentando o respetando una escala de valores insu- 
ficiente objetivamente en sí misma? He aquí el nudo gordiano de la 
cuestión, en torno tal cual discutimos y continuaremos discutiendo me- 
temo que por mucho tiempo. La filosofía y la clínica no acuerdan aquí 
bien, La primera, rigurosamente lógica, pide llevar la cuestión a las. 
últimas consecuencias y obligar, por tanto, a la taceptación total de la 
verdad; la segunda se conforma con organizar una «síntesis existen- 
cial» suficiente para equilibrar el psiquismo, sin convertir la psicote-. 
rapia en apologética ni en apostolado. Pero, ¿es esto posible? 


v 


El último punto que quiero tocar es el tan debatido de la «neutras. 
lidad del psicoterapeuta», que brota lógicamente de las últimas consi- 
deraciones. Todos estamos conformes en aceptar esa neutralidad, no 
solamente porque lo haya dicho Freud, ni siquiera por su conveniencia 
práctica, sino principalmente porque es un derecho de todo enfermo el 
de ver respetada su libertad de pensamiento y de decisión, sin sentirse 
coaccionado. Esto, como principio, es indiscutible; pero de hecho, de 
haberse planteado el problema en el trabajo analítico, es claro indicio: 
de que existe algo más complejo en este terreno. Para cualquier otra 
técnica médica y en la terapéutica de otras enfermedades distintas de 
las mentales, y aun entre éstas, con técnicas distintas del tanálisis, el 
asunto no ha preocupado a los profesionales. ¿Por qué, entonces, es una 
cuestión tan candente cuando del psicoanálisis se trata? 

La respuesta a este interrogante también la sabemos: porque el 
psicoanalista opera precisamente en los elementos que integran el jue- 
go de la libertad de los enfermos. El psicoterapeuta maneja las inhi- 
biciones de la voluntad, las tendencias secretas que inducen y deter- 
mintan la conciencia, activando o retardando las decisiones del sujeto. 
Su papel consiste principalmente en «liberar» la conciencia de ataduras 
que la forzaban. Así, en el proceso y desarrollo de su trabajo, el enfer- 
mo queda en condiciones de establecer una síntesis en su plan de vida, 
modificando sus decisiones a veces, o, por lo menos, siendo más capaz 
de hacerlo. Inevitablemente, se corre el riesgo de que en esa intervenciórr 
se establezcan los cauces de una síntesis condicionada por la persona- 
lidad del médico, de sus propias ideas y estilo de vida. 

Frente a este problema caben varias posturas. Una de ellas es la de 
supervalorar tanto la «neutralidad», que se convierta en una especie 
de mito, por huir demasiado de la actitud contraria del influjo positivo 
en determinada dirección. Es curioso observar que la problemática es-- 
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tablecida en torno a esa neutralidad gira principalmente alrededor del 
tema religioso y moral. Casi siempre que se habla de neutralidad, se 
piensa en no violentar la conciencia del enfermo en el campo de esta 
moral, es decir, en la aceptación de una escala de valores, a los cuales 
debe sujetar su vida. Para quienes se sienten poco obligados por una 
moral religiosa concreta, la neutralidad es llevada a límites extremos: 
piensan que el enfermo «tiene derecho» a realizar cualquier acción O 
tomar cualquier determinación, especialmente dentro del marco de su 
vida sexual. Incluso los católicos educados y especializados en la técnica 
«ortodoxa freudiana quieren mantener esta actitud, considerándola un 
dogma «intangible» de la técnica psicoanalítica, y, por consecuencia, se 
sienten molestos o preocupados cuando Pío XII, por ejemplo, en otro 
famoso discurso, les recordó que la moral tiene algo que decir en este 
tratamiento, imponiendo sus límites al mismo (15). 

Ahora bien: a poco que reflexionemos sobre esto, nos damos cuenta 
«de que se trata de dos cuestiones distintas, La primera es la de la posi- 
bilidad de la neutralidad; la segunda, la de su legitimidad y alcances 
.en relación con la moral. 

Respecto a la primera, no hay acuerdo entre los autores. Los freu- 
«ddianos ortodoxos están generalmente por la afirmativa. Caruso, en 
«cambio, dice: «Sólo hablar de «neutralidad completa» del analista 
—Aeoría del espejo y de la pantalla— es una gran exageración, nacida 
de la ilusión dogmático-materialista de que el análisis psicológico es 
tan cien por ciento determinístico como el análisis químico (16). Yo 
distinguiría entre neutralidad «intencional» y neutralidad «real». Que 
el psicoanalista quiera ser neutral y procure excluir de su acción todo 
influjo directo en la mente del paciente me parece perfectamente posible 
y honesto. Que esto de hecho se consiga, a pesar de su intención, es lo 
«que puede negarse. Cada día adquiere más importancia en el análisis 
la transferencia, la relación afectiva personal entre médico y paciente; 
¿cómo es posible esto sin un influjo mutuo de actitudes vitales, de 
pensamientos, juicios e inclinaciones? Afirmando, pues, lo inevitable de 
este influjo, ¿por qué ha de ponerse como obstáculo para el éxito del 
«análisis, cuando todos los éxitos logrados hasta hoy lo han sido dentro 
de este clima y de esta relación? 

Esto es más urgente si admitimos, con los seguidores del análisis 
«existencial, la necesidad de que todo análisis biem conducido debe abo- 
«car a una síntesis existencial. Caruso lo afirma: subrayándolo: «Lo que- 
ramos o no, todo análisis psíquico va acompañado de una síntesis existen- 
cial» (17). La lógica más elemental demuestra que esto tiene que ser 
así. El hombre no puede estar sin un concepto de la vida, sin una jerar- 
quía de vtalores; cuando le falta esto, será porque su mente no es capaz 
de pensar ni de juzgar sobre las cosas, no sabrá decir que esto es «me- 
jor» que aquello, carecerá de sentido pronunciar un «debe» ser. En la 


(15) Cfr. Los límites morales de la investigación tratamient ¿dí 
¿del 13 de noviembre de 1952. E Ñ ia 
(16) 0. c., p. 160. 
(17) 1Ib., p. 161. 


13 ACERCA DEL ANÁLISIS EXISTENCIAL 241 


medida en que se va liberando su mente de inhibiciones deformantes 
de esos juicios, éstos no quedan en el aire; se van adhiriendo a otros 
valores, y la síntesis continúa en evolución, en continua reconstrucción, 
como se juntan de nuevo las aguas separadas momentáneamente por el 
paso de un barco. 

Es muy importante señalar lo que apunta Caruso en este mismo 
Pasaje: «Una neutralidad que no distingue la problemática espiritual 
de las causas biológicas es una neutralidad absurda, y, por tanto, como 
todo lo que realmente es absurdo, no es posible. En el plano espiritual, 
la neutralidad aparente es ya una actitud, un enfoque, es decir, una 
decisión y una obligación. Lo que sucede es que ese effoque está en- 
mascarado y esa decisión está reprimida, es negativa. Querer reducir la 
problemática espiritual de la neurosis, aunque ella esté mal planteada, 
a sus causas determinantes, quiere decir influir gravemente en el ana- 
lizando y darle ocasión para una nueva represión, la represión de lo 
espiritual. Por lo demás, es cosa notoria cuánto sofocan no pocos aná- 
lisis el florecimiento -espiritual, y se ven analizandos que al acabar el 
análisis sí consiguen un míayor equilibrio, pero se convierten hasta cierto 
punto en autómatas, seres bien equilibrados, sin problemas, y también 
sin encanto, precisamente como los autómatas (eso sin contar lo más 
grave: lo que tiene que salvar el hombre no es sólo ese equilibrio 
funcional)» (18). 

En este párrafo precioso quiero distinguir y glosar algunas ideas. 
La primera de ellas yla la dejamos apuntada, citando a Frankl: que el 
análisis freudiano cuenta solamente con el conflicto de dos planos del 
hombre, el instructivo y el de la razón, pero no el del Espíritu. La 
liberación de ese conflicto lleva como consecuencia la posibilidad de 
alcanzar el tercer plano, que necesariamente será integrado en la 
nueva síntesis realizada por el paciente. Aun cuando el psicoanálisis 
freudiano distingla tres instancias: Ello, Yo y Superyó, este último 
no coincide exactamente con el Espíritu, es más bien una caricatura 
del mismo. Por eso, afirma Caruso que el desconocimiento de la zona 
del Espíritu equivale a la represión de la misma; es una decisión pre- 
determinada del propio analista, una decisión, además, falsa, puesto que 
el Espíritu existe. 

La segunda idea digna de glosa es que el estado de indiferencia, to- 
mada por el psicoanalista como un fin, no es admisible. La situación de 
un enfermo, dejado en esa especie de indiferencia, no es la mejor ni le 
conduce a una curación. Inevitablemente, él se decidirá por algo; si 
esa decisión no es correcta, habrá desaparecido una forma de neurosis, 
pero será sustituída por otra, neurótica en sí misma o fácilmente en- 
gendradora de un nuevo culadro deformado. Esto es más verdad si 
aceptamos la realidad de aquella exigencia de absoluto de que ya hemos 
tratado. Si el enfermo permanece indiferente con su capacidad de 
«absolutización», quedará con un vacío peligroso; si absolutiza objetos 
relativos, volveremos a la «herejía vital». Según esto, el psicoanalista. 


(18) Tb. 
16 
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necesariamente habrá de intervenir en la reorganización de la nueva 
síntesis vital del paciente, y aquí entra el segundo problema de la lici- 
tud de ciertas actitudes y consejos. Es evidente que un psicoanalista 
católico tiene el deber de ajustarse a la moral religiosa que profesa, lo 
cual no quiere decir que deba convertirse en un «inductor» directo a que 
el enfermo abrace su religión si profesabla otra. Nit siquiera en nombre 
del «apostolado» debe realizar ese influjo directo, puesto que toda con- 
versión ha de ser una decisión perfectamente libre de la voluntad. Cier- 
tamente, la condición de católico no le fuerza de ninguna manera a 
forzar la decisión del analizando. Pero como la nueva síntesis existencial 
debe integrar los valores del espíritu descubiertos, si antes no lo estaban, 
o directamente ordenarlos si por causa de la neurosis eran defectuo- 
samente percibidos o valorados, el católico no puede prescindir de 
ordenarlos según su propia concepción moral, que no discrepará, en 
líneas generales, de cutalquier otra ordenación racional y legítima, sin 
necesidad de entrar en el terreno de la diferencia doctrinal o religiosa, 
que le pueden separar del paciente de otra ideología o religión. Y si 
llevamos las cosas a las consecuencias más extremas y el problema se 
plantea en el terreno de esas diferencias, no veo por qué puede estorbar 
hacer al paciente los propios convencimientos del médico, manifestando 
su respeto a la libertad ajena. 


No niego que el trabajo psicoterapéutico deje de presentar dificul- 
tades; pero son todas ellas superables, con buena voluntad y justo 
criterio, sin merma de los vtalores fundamentales: el de la salud del 
¿nfermo y el del mantenimiento de la verdad religiosa, Para terminar, 
diré que en alguna otra ocasión y lugar he afirmado: el convertir en 
problema de oposición grave estas cuestiones no depende tanto de las 
cosas en sí cuanto de una deficiente formación de los psicoterapeutas. 
Se puede ser psicoanalista y católico, no solamente en cuanto se puedan 
tener creencias católicas intachables y comportamiento moral ajustado 
a sus normas, sino siendo también profesionalmente católico y teniendo 
una teoría psicológica en la cual se hallen integradas ambas disciplinas. 
Ahora bien: hasta dónde ese ser psicoanalista es serlo freudilano, es 
punto todavía lleno de oscuridades y necesitado de esclarecimientos. Lo 
que sí es cierto es que, precisamente por moverse en un terreno tan 
lleno de dificultades y de problemas, el psicoanalista católico necesita 
una formiación religiosa mucho más profunda, razonada y vivida que 
la indispensable para el ejercicio de otras actividades profesionales. 
Si para dominar la técnica del psicoanálisis ha de someterse durante 
años al análisis didáctico, parta ejercitar su función sin tropezar con los 
imperativos de su religión y haciendo de ésta un complemento y un 
enriquecimiento de su técnica, debe someterse también a una disciplina 
espiritual intensa. Esto es lo que, desgraciadamente, falta a muchos 
psicoterapeutlas, y por eso encuentran mayores dificultades. Al fin, aun 


15 ACERCA DEL ANÁLISIS EXISTENCIAL 243 
A A E OS PO E 


respetando el papel específico del sacerdote, todo psicoterapeuta es un 
«curador de almas» y no puede ignorar los secretos de lo que cura a 
las almas, no solamente en cuanto están enfermas, sino en cuanto son 
pecadoras, necesitadas del Médico celestial. 


y 


César Vaca, O. S. A. 


Madrid 
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PSICOTERAPIA Y RELIGION 


Ante ese binomio, la primera y espontánea reacción del imparcial 
observador científico, bien parece que pudiera ser incluirlo entre signos 
de interrogación: ¿Psicoterapia y Religión? ¿Es que se trata de susti- 
tuir la técnica terapéutica por ritos religiosos externos o por el culto 
y las actitudes religiosas internas, acaso por prácticas esotéricas de 
iniciados? Extraño regreso o retroceso, tras milenios de avance, a los 
días de los sacerdotes de Esculapio. La respuesta obvia que de tales 
reflexiones surgiría a la pregunta indicada sólo podría ser una: mian- 
téngase cada realidad en su propia esfera. Y ya que no se exija un 
deslinde preciso entre medicina del psiquismo y del cuerpo, pues la 
psicoterapia no cuida sólo ni primordialmente del cuerpo enfermo, 
aun debiendo prestarle solícita atención, al menos no se mezclen lo 
humano y lo divino. Al Numen, la religión; y a la psicoterapia, la 
¿iencia. 

No a todos, sin embargo, parecerá la solución negativa tan sencilla 
y fácil de aceptar. 

Es cosa cierta, y cada día más incontestablemente reconocida por la 
misma medicina puramente fisiologista, que incontables veces las típicas 
funciones estrictamente biofisiológicas ejercen y reciben un influjo 
tan real como, si se quiere, misterioso y difícil de explicar del psiquismo 
superior: de aquél, cualquiera que sea su naturaleza, en el que se 
realizan nuestras actividades intelectuales y volitivas. Por eso, el clínico 
avisado no descuida lo que a ese estado cognoscitivo y afectivo del 
paciente se refiere, Reconoce las repercusiones orgánicas que del ánimo 
y del desánimo tantas veces provienen. Si, pues, así desciende el influjo 
de lo racional hasta los estratos puramente vegetativos, sumidos en ab- 
soluta inconsciencia, ¿qué mutua interacción no habrá entre ese princi- 
vio superior y las funciones orgánicas conscientes o las que provocan 
las típicas impresiones conscientes de molestia, desazón, displicencia, 
bienestar, agrado o euforia sensitivas; en una palabra, toda la multifor- 
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me gama de las sensaciones cenestésicas y de las más o menos afines 
a ellas? Es imprescindible, por tanto, para el psicoterapeuta interesarse 
por lo cognoscitivo, afectivo y apetitivo superior; en otros términos, por 
el psiquismo superior. 

Mas no es raro que este mismo psiquismo se halle interesado por el 
fenómeno religioso. Es un hecho de experiencia cotidiana y universal. 

En unos, la atención prestada a lo religioso obedecerá acaso a odio. 
En otros, a desprecio. No es fácil en muchos ambientes reducirse a 
indiferente desdén, sino que las actitudes relativas la lo religioso son 
más bien precisas, vividas y duraderas. Para una grande mayoría, lo 
religioso se presenta como serio y trascendental, mucho más que los 
asuntos habituales del vivir cotidiano. Otros, finalmente, hay, y no 
pocos, cuya vida psíquica superior se halla pudiéramos decir poseída, 
empapada de lo religioso. Y unos y otros, cada uno desde su propio 
ángulo y según su peculiar caudal ideológico, aceptlan que en lo reli- 
gioso, más que lo meramente fenoménico y más que lo puramente sub- 
jetivo interno y experimentado, interesa lo objetivo, las relaciones reales 
entre el yo personal y el Absoluto en sí mismo, realidad trascendental 
y soberana —así se la concibe— que por inalienable exigencia de su 
propio ser se presenta requiriendo del cosmos y del hombre sumisión 
absoluta. 


Es claro que siendo tal el fenómeno, el hecho religioso psicológica- 
mente, no podrá menos de ser grande el número de los casos en que el 
psiquismo superior, ocupado por él más o menos seria, profunda y ha- 
bitualmente, deje sentir las repercusiones de esa su actitud en el infe- 
rior orgánico consciente y en el más o menos subconsciente, terreno 
típico de la labor psicoterápica. 

En el caso del paciente perturbado, por ejemplo, por la modalidad 
obsesiva que en él haya tomado el fenómeno religioso, basada preci- 
samente en características típicas y exclusivas de éste —como su tras- 
cendentalidad absoluta, sus repercusiones eternas, etcétera—, el examen 
etiológico de la alteración no podrá desentenderse de lo específico del 
fenómeno religioso. Esto cualquier examen etiológico serio. Pero la 
función psicoterápica no puede reducirse a inquirir causas. Su misión 
es remediar al paciente, y precisamente por vía psíquica; por tanto, 
influyendo en lo que altera su psiquismo. En nuestro caso, en el fenó- 
meno religioso. Lia psicoterapia no puede, pues, descuidarlo, 

Mas, aparte de los casos en que lo religioso tenga algo que ver con 
el núcleo de la perturbación psíquica, es corrientísimo, como la expe- 
riencia muestra, que ese fenómeno, con la actitud seria profunda y ha- 
bitual que implica, tenga grande y vital influjo en la personalidad. No 
podrá, por tanto, en general, desdeñarse, ya que al pretender la psico- 
terapia una organización o conformación tal de la personalidad que 
implique el remedio de las 'alteraciones psicopatológicas, los factores 
que de hecho intervengan profunda y habitualmente en la personalidad 
del perturbado habrán de tenerse singularísimamente en cuenta. 

Psicoterapia y Religión no son, según todo esto, realidades sin co- 
nexión. Al contrario, el hecho de la presencia del fenómeno religioso, con 


246 JESÚS MUÑOZ, S. J. 3 


sus específicas características de frecuencia, profundidad y trascenden- 
talidad en el psiquismo humano, obliga a la psicoterapia a considerar 
entre sus objetos dignos de atención muy particular a la Religión. Así 
por razón de los casos de pacientes con intensa vivencia religiosa o tam- 
bién antirreligiosa. á 

Por lo que a los casos religiosamente neutros se refiere, ¿qué pensar 
del binomio propuesto, «Psicoterapia y Religión»? Examinémoslos. 
'  Recaerán las quejas de unos en conflictos personales con su ambien- 
te: con familiares, compañeros de profesión, relaciones sociales. No 
será difícil tainpoco que achaquen muchos su angustiosa situación psí- 
quica a su «mala suerte»: o por las circunstancias que, interponiéndose 
como obstáculos a lo largo de su vida, les impiden obtener la prospe- 
ridad personal, la realización de su «yo», de la que se juzgan capaces; 
o porque esa mala suerte, hiriéndoles más en lo interior, les ha consti- 
tuído o dejado impotentes para aplicarse a realizar ese yo pleno que, 
a su juicio, podrían ser y anhelan ser. No ajena a esta situación es la 
de quienes, mirando las cosas con más profundidad, creen descubrir la 
raíz de sus aflicciones psíquicas, cualesquiera que sean sus modalidades, 
en la contingencia, en la impotencia radical que como a hombres les 
afecta y les penetra, de la que son insoslayable prueba su origen, inde- 
pendiente totalmente de su querer, sus limitaciones personales, im- 
puestas también de fuera, y su fin, la muerte, opuesta a la radical ansia 
humana de existir; y como reflejos del comienzo, dado y limitado por 
mil aspectos y prenuncios del trágico final, los sinsabores, las decepcio- 
nes y contrariedades, los penosos enigmas individulales y colectivos que 
señalan con piedra negra cada una de las etapas de la vida del indi- 
viduo y de la Humanidad. Nos hallamos ante la' justamente llamada 
angustia existencial. Con el agravante de que si al innegable fundamento 
que para ella ofrece la penosa existencia humiana se suma un ambiente 
creado por la actualidad —o la moda— de una literatura dedicada a 
realzarla y difundirla morbosamente, esa congoja interior, base última 
de toda aflicción típica del hombre, vendrá a envenenar y recrudecer 
rabiosamente las más ingenuas y superficiales dolencias psíquicas. 

Ante esa sombría gama de situaciones psicopatológicas que ni aluden 
a la religión ni presentan vínculo alguno con el fenómeno religioso, y 
que, por hipótesis demasiado basada en la experiencia, se dan en per- 
sonas ajenias en su vida a él, ¿habrá la Psicoterapia de tener para algo 
en cuenta a la Religión? 

Es cosa clara que para remediar las situaciones a las que realmente, 
y consideradas según todas sus dimensiones, les convenga el dictado 
de superciciales e ingénuas, que decíamos —dentro de la profunda se- 
riedad que implica el ser dolorosas para el paciente humano—, no habrá 
por qué apelar a las realidades estimadas como trascendentales. Ni aun 
en el caso de que éstas sean efectivamente eficaces para aliviar la dolen- 
cia psíquica. Bastarán y aun podrán ser más recomendables, por di- 
versos respetos, otros remedios, Cien casos de conflictos e inadaptacio- 
nes concretas se subsanarán felizmente así. 
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¿Y si las penalidades Son profundas? ¿Cómo remediarlas? 


Si la queja del paciente es —cosa, sin duda, no rara— contra su 
suerte, es natural que el remedio alcance, como la presunta causa de 
la dolencia, proyección amplia, universal. Y más si la queja es contra 
uno mismo por las reconocidas deficiencias y limitaciones personales, 
mil veces innegables; muchas o pocas, pero, con frecuencia, suficiente 
una sola para amargar la existencia. Es claro que los procedimientos 
médicos para mejorar el estado del organismo son de indiscutible uti- 
lidad en orden la evitar que la repercusión afectivosensitiva de los pro- 
cesos psíquicos superiores se tiña de displicencia, amargura, aflicción. 
La aplicación de medidas higiénicas y de técnicas terapéuticas se da 
por supuesta. Pero, áun en los casos en que sea justamente indicada, 
no basta para cambiar la realidad Los multiplicados contratiempos 
penosos que denominamos «mala suerte», las internas limitaciones y 
deficiencias que causan la privación de mil apetecibles satisfacciones de 
que otros disfrutan siguen en pie, haciendo presión con su hiriente re- 
lieve sobre el psiquismo. A la queja de por qué soy así, por qué no puedo 
lograr lo que deseo, por qué ese epílogo final de la muerte propia que 
puede dejar tronchada mi vida o por qué a ésta la ha marchitado ya y 
dejado sin esperanza la enfermedad incurable propia o la pérdida de 
una persona amada; a quejas como estas, ¿dónde hallará la psicote- 
rapia lenitivo acomodiado, proporcionado a su hondura y a su trascen- 
dencia? ¿Hay recurso científico o filosófico que baste a remediarlas? 
¿Quién, podemos preguntar, de atender solamente a lo que la ciencia o 
la pura y fría especulación ofrecen, podría en el actual orden de cosas 
discrepar razonablemente de la tesis pesimista, de que no hay filosofía, 
ni economía política, ni recurso humano capaz de remediar la dura ley 
del dolor que la Humanidad lleva en sus entrañas? Y basta esa ley 
cuando el organismo es lábil para que lo psicopatológico brote. 


Según la certera concepción de Prinzhorn (2), la solución radical de 
las alteraciones psicógenas está en la reorganización de esa más pro- 
funda y primordial de las tres esferas que él distingue en el psiquismo, 
región íntima en la que todo se halla enlazado estrechamente y cuya 
constitución está formada por lo que denomina «armazón de las ten- 
dencias instintivas básicas». Cuando esta larmazón, constitutiva del nú- 
cleo de la personalidad, posee una estructura bien conformada, sólida, 
estable, haya o no labilidad orgánica, lo psicógeno desaparece o reduce 
sus consecuencias a un límite despreciable. Podrá haber enfermedades, 
pero no comportamientos psicopáticos. En cambio, si en aquella arma- 
zón falta algo fundamental, todo el vigor orgánico y los recursos clínicos 


(2) Cfr. Dr. Oswald ScuHwarz, Trastornos psicógenos..., en Psicogénesis y psicotera- 
via de los síntomas corporales, obra dirigida por el mismo Schwarz. Trad. esp. Labor, 
1932, p. 404-405. 


248 JESÚS MUÑOZ, S. J. Su 


serán impotentes para contener el influjo destructor que emana de 
aquel núcleo en desintegración. 

Es manifiesto que cuando los porqués aflictivos del paciente psico-- 
pático se refieren ta las deficiencias habituales y personales de su exis- 
tencia, la más profunda de las tres esferas psíquicas está interesada en 
el dolor. Y bien supone el mismo Prinzhorn que mientras en ella no se 
restablezca el equilibrio íntimo, la salud psíquica no se habrá obtenido 
segura y establemente. 

Esta ilustrativa concepción del psiquismo, cuyo valor no pretende- 
mos ahora afirmar ni discutir, sí es útil, al menos a modo de esquema 
acertadamente ajustado a los datos empíricos, por la manera lúcida y 
gráfica con que hacer ver la incontestable trascendencia que en el equi- 
librio y desequilibrio psíquico tiene el estado en que se hallen en el 
individuo los que pudiéramos llamar dinamismos fundamentales de la 
personalidad, los que Prinzhorn denomina «tendencias instintivas bá- 
sicas». 

Ahora bien: es claro que en el ser racional, inquisitivo por natu- 
raleza de la razón de ser de todo, las penalidades nacidas de sí propio y 
de su existencia le urgirán a buscar la razón última de su propio existir 
y de ese existir suyo deficitario, insatisfecho, doloroso. Y así, en efecto, 
nos da la experiencia que cada una de esas quejas va seguida de un 
porqué congojoso y angustiado. Las realidades, los valores, las concep- 
ciones capaces de satisfacer a esos porqués, de aliviar esas congojas; las 
energías suficientes para reorganizar o vigorizar ese dinamismo radi-- 
calmente impotente y desquiciado, ¿cuáles son?, ¿dónde están? 

Ninguna respuesta más a propósito, creemos, que la del sagaz pa-- 
dre de la psicología en Norteamérica, W. James. Una de sus fórmulas: 
«La fortaleza de ánimo, la paciencia y la resignación son fáciles de 
entender en la presencia de Dios» (3). Las estadísticas abonan indiscu- 
tiblemente la afirmación. La pura especulación filosófica podrá acaso 
bastar en personalidades aisladas, más o menos excepcionales. Pero no 
con carácter general, ni en el mismo estoicismo, como bien lo demues- 
tran las reveladoras alusiones de Séneca a lo religioso. La solución 
plenamente humana tiene que ser más completa. No excluye la lacomo- 
dada reflexión filosófica. Todo lo contrario, la supone, como indeclinable 
exigencia del hombre inteligente, racional. Pero no se limita a ella, 
porque es insuficiente. La corona con lo Religioso, con la Religión, que: 
corrobora lo cognoscitivo, dla sabor y sustancia a lo afectivo, robustece 
lo volitivo y sostiene en la ardua perduración de lo ejecutivo. 

La psicoterapia, como saber ordenador al remedio cabal de las per- 
turbaciones psíquicas del hombre, ¿podrá considerar ajena a sí la rea- 


lidad que posee en altísimo grado los recursos más saludables para el 
psiquismo? 


. (8) Otras afirmaciones del mismo estilo y más vigorosas si cabe, en la Conferen-- 
cia XV de The Varieties of Religious Experience. 
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Actitud del psicoterapeuta.—¿Quiere esto decir que el psicotera- 
peuta deba convertirse en sacerdote? No es eso lo que de las conside- 
raciones precedentes se deduce. Nada hemos dicho del psicoterapeuta 
ni del sacerdote. Hemos hablado de la Psicoterapia y la Religión. 

Más aún: para las orientaciones que, al menos teóricamente, pre- 
tenden excluir todo influjo, tanto sugestivo como persuasivo, del psico- 
terapeuta sobre el paciente, por sostener que éste ha de lograr exclu- 
sivamente por sí solo y por sus propias iniciativas la superación de su 
dolencia o su crisis, aquél no tendrá que tener influjo religioso de nin- 
guna especie. Su única misión consistirá en facilitar con su acogida 
humana, su serena observación y sus discretas, objetivas y, por decirlo 
así, impersonales intervenciones la maturación y normal desarrollo de 
los gérmenes regeneradores del psiquismo del paciente, que éste, sin 
recordarlo ni saberlo, conservaba olvidados entre sus energías psíquicas. 
fundamentales y los vestigios de remotas experiencias, Que entre éstas 
se halle lo religioso o lo neutro, lo cristiano o lo ateo o lo teosófico, para 
la labor del psicoterapeuta «no intervencionista» diríamos será indife- 
rente. El, imparcial y objetivo como la ciencia, cuidará tan sólo de que 
surja lo que yacía. Claro que si, conocedor objetivo de las realidades 
psíquicas y recto estimador de las diversas cosmovisiones, ladvierte que 
la preferida por el paciente es inconsistente y, por otra parte, ineficaz 
para fundamentar un remedio sólido de su psicopatía, no podrá menos 
de dolerse de la fatal ilusión de que su cliente está siendo víctima; pero, 
de ser fiel a su credo psicoterápico, le dejará ilusionado con su error... 
Nada, desde luego, de psicoterapia sacerdotal. 


No sería extraño, con todo, que el psicoterapeuta, consciente de la 
tragedia que en su propia consulta está labrándose el cliente a sí mis- 
mo, humanice las rígidas prescripciones teóricas y, conforme a otras 
orientaciones psicoterápicas no menos dignas de estima, contribuya con 
su razonable aportación activa a dotar al paciente de los gérmenes 
curativos eficaces para su caso, de los que éste carece. No hay duda 
que, al presentarse situaciones así y cuando se trate, según lo arriba 
indicado, de llegar a elementos capitales de la personalidad, las cir- 
cunstancilas exigirán que el factor religioso entre normalmente en juego. 
¿Cómo? No hay dificultad ninguna en que el psicoterapeuta, no por 
investirse de poderes sacerdotales, sino como hombre que conoce y siente 
lo religioso no menos humano que lo estético, o lo social, o lo turístico, 
o lo cultural, o lo filantrópico, o lo familiar, lo amoroso, lo industrial 
o lo científico, presente al dinamismo del paciente el objeto religioso 
en medida discreta y sin infringir en un ápice las normas de su sistema 
terapéutico. 

Más sencillo podrá ser a veces el método empleado hace ya mucho 
por el nada clerical, sino positivamente arreligioso Pierre Janet. «Algu- 
nos eclesiásticos —son sus palabras— a quienes remití diversos enfer- 
mos, con algunas indicaciones, comprendieron perfectamente el papel 


250 JESÚS MUÑOZ, S. J. zi 


que yo les pedía que desempeñasen» (4). La unión en el psiquismo del 
paciente de lo psicopatológico y lo religioso condujo al Psicoterapeuta a 


lo que directamente fluye de nuestras anteriores reflexiones. Estas, como 
hemos indicado, versaban no sobre el psicoterapeuta,-sino sobre la Psico- 
terapia y la Religión. 

Consignemos, pues, las que sobre estas dos realidades se derivan in- 
mediatamente de nuestra exposición. 


Relaciones entre Psicoterapia y Religión.—Desde luego, no puede ha- 
ber oposición entre Psicoterapia y Religión. Es decir, siendo una la na- 


para casos o alteraciones particulares, y no conciliarse con tal o cual 
aplicación determinada y más difícil de precisar de los supremos prin- 
cipios religiosos; podrán igualmente un sistema psicoterápico y una 


propia realidad, las talteraciones psíquicas y sus posibles explicaciones 
y remedios, reconoce —no inventa cuál es lo conforme y cuál lo dis- 


(4) Les obsessions et la psychastenie, Il, p. 729. 
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conforme consigo, y, partiendo del recto conocimiento de sí, pasa luego 
a construir la ciencia psicoterápica; de manera parecida, partiendo de 
Sí mismo, asciende el hombre mediante sus conocimientos intelectuales 
a lo que se levanta sobre él, al orden religioso; y, orientándose por las 
propias exigencias fundamentales de su persona, no puede admitir en 
aquél lo que a ellas se oponga, como sería lo contradictorio, lo irracio- 
nal, lo inhonesto, lo injusto, mientras, por el contrario, rectamente re- 
conoce —no inventa— en él como real todo lo que, no contrario (a esas 
exigencias, supere a éstas y a él mismo aun con eminencia infinita. 
Porque si la religión verdadera ha de ser conforme al hombre, al que 
perfecciona, ha de ser no menos digna de Dios, su autor y término. 


Alguna aplicación de esa conclusión fundamental. 

A la religión, que es potenciación y exaltación y consumación de to- 
dos los verdaderos valores del hombre, guardada entre ellos la debida 
jerarquía; que es vida y que, en la actualidad, es ascensión hacia la 
vida eterna, efusión consumada de la caridad infinita, le es absoluta- 
mente esencial la sumisión del hombre a Dios; sumisión de pensamiento 
por el reconocimiento de su excelencia y dominio sumos, y sumisión de 
obra con el cumplimiento de su querer y la aceptación de lo que dis- 
ponga su voluntad soberana. Doctrina psicoterápica cuyos principios 
estén en oposición con esta sumisión, exigida por la esencia íntima del 
psiquismo humano como dependiente en absoluto de Dios, es doctrinta 
psicoterápica antihumana y, por tanto, inaceptable en sus principios. 

Mas, ¿y si una doctrina así lograse resultados psicoterápicos satis- 
factorios? ¿Cómo, en nombre de una concepción del psiquismo, rechazar 
los hechos innegables de la experiencia? No se opone la verdad a la 
verdad; y siéndolo aquella concepción del psiquismo, lo serán, si así lo 
da la experiencia, los presuntos hechos, pero no por proceder de los 
principios doctrinales teóricos erróneos de los que se les supone deri- 
vados, sino de otros no erróneos, conocidos o ignorados por la doctrina 
psicoterápica, cuya técnica se haya revelado beneficiosa. Una cosa son 
los procedimientos prácticos y otra que su eficacia provenga de las doc- 
trinas, filosóficas o meramente psicológicas, ideadas para explicarlos, 

Esto por lo que se refiere a lo que haya de satisfactorio en los he- 
chos. Pero en el psiquismo, como en el organismo, no basta atender al 
bienestar concreto y pasajero de un órglano, de una sección del todo. 
Hay que atender al todo y a su estabilidad. Aun al bienestar real del 
todo orgánico alcanzan las drogas heroicas; y, sin embargo, su empleo 
sólo con el único fin de obtener ese bienestar es nefasto, por dañar al 
bien estable del mismo organismo. No hay dificultad en que una prác- 
tica psicoterápica, acorde con los aludidos principios erróneos de una 
doctrina psicoterápica y derivada de ellos, procure bienestar psíquico 
circunscrito a su asunto de detalle, y, si más general, de modo super- 
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ficial y pasajero. Remedio radical y estable en problemas que hemos 
llamado de angustia existencial no es posible que lo sean. Los criterios 
arriba expuestos lo demuestran. 

¿Y si el caso llegase a darse? La respuesta no es difícil. El aparente 
éxito sería absoluta demostración de su nefasto influjo. No habría cu- 
rado el psiquismo; lo habría narcotizado y prácticamente esterilizado y 
anulado en su porción más noble y típicamente humana, en su infinita 
capacidad de la verdad y el bien, para que el actual de estos supremos 
y magníficos dinamismos no turbase el bajo bienestar de los instintos 
sensoriales. Pugna valerosamente la recta psicoterapia por restaurar al 
adulto accidentalmente afectado de lo que llaman retroceso a lo infantil 
y restablecerle en la íntegra madurez humana. La que obtuviese los 
presuntos éxitos aludidos, lo habrá logrado, haciendo retroceder defini- 
tivamente al hombre vigoroso y maduro al elemental estadio de capa- 
cidad para solas satisfacciones de la sensorialidad infantil no turbada. 
Nefasta mutilación. Peor relativamente que la del animal descerebrado,. 
reducido de su rico y múltiple psiquismo a torpes y contadísimos re- 
flejos. 


CONCLUSIONES 


De nuestra exposición se derivan las siguientes: 

1. Existe relación estrechísima entre Psicoterapia y Religión, por: 
estar ambas íntimamente relacionadas con lo nuclear del psiquismo hu- 
mano. Y por ser éste uno específicamente, aunque con diferencias acci- 
dentales en los diversos individuos, no puede haber entre aquéllas opo- 
sición. 

2. Sin requerirse en modo alguno el recurso a lo religioso en todo: 
tratamiento psicoterápico, para los casos procedentes de la angustia 
existencial o que de tales puedan calificarse, el apelar a la Religión es 
imprescindible para obtener un remedio profundo y estable. 

3. Orientación psicoterápica cuyos fundamentos se opongan a los 
de la Religión verdadera es inaceptable como psicoterapia, por implicar 
análoga oposición a las exigencias fundlamentales del psiquismo humano. 

4. Si una orientación errónea del tipo ahora indicado obtuviese éxi- 
tos estables en casos de angustia existencial, tales resultados se logra- 
rían a costa de una degradación y deshumanización del individuo así 
psíquicamente curado. 


Jesús Muñoz, $. J. 


Profesor de Psicología Experimental 
Universidad Pontificia de Comillas 
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RELACION ENTRE SANTIDAD 
E HISTERISMO FEMENINO (”) 


El debatidísimo tema de locura y genio, locura y santidad, histerismo 
en los santos, y concretamente en las santas, da origen a un plantea- 
miento de la cuestión, que creemos equivocado. Nuestros lautores, para 
defender mejor a aquéllas, se empeñan en demostrar que no son histé- 
ricas O anormales. Los enemigos las ultrajan tachándolas de vulgarísi- 
mas trastornadas mentales. Tercilaremos nosotros diciendo que la verdad 
está en reconocer que las santas son santas, pero que humanamente su 
verdadero privilegio consiste en ser santas histéricas; sublimes, pero 
histéricas. Y con esa cualidad son más santlas, por el sufrimiento que 
comporta, que otras desprovistas de tal histerismo. 

Existe perfecto acuerdo en considerar al histerismo puro (sin com- 
ponente alguno demencial) como un estado en que las facultades psi- 
cológicas son perfectamente normales, o en todo caso, hiperaguzadas. Las 
ejermas tienen como único estigma una servidumbre sexual excesiva, 
absorbente. Pero si una minoría entre ellas superase al sexo, el histe- 
rismo vendría a ser una aspiración inexhausta, un puro e integral dolor 
sin atenuantes. La sexualidad actuaría como un anestésico, que al des- 
aparecer éste, al menospreciar la éste en su falso atractivo carnal, deja- 
ría a ese alma en pleno desamparo interior ante sí misma y ante Dios; 
desgarrada, malherida al fino filo de su amor, 

El conocedor del dolor físico sabe que éste cesa y se disipa ante un 
intenso dolor mental. Una madre que pierde a su hijito queda libre de 
cualquier tormento corpóreo, por grave que sea. Pues bien: cuando el 
dolor es del espíritu, cuando éste se figura rechazado por Dios, los de- 
más dolores palidecen y se esfuman de raíz. En un como antiéxtasis 


(*) Cuando nos hallábamos en la disposición tipográfica de este trabajo, recibimos 
la tríste noticia del fallecimiento de su autor, 7-5-59, asiduo colaborador de esta Re- 


vista (q. e. Pp. d.). 
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de suprema aflicción, Dios hace sentir el tremendo peso de su amargura 


a un alma inocente. Esto ya es plenitud de Cristo, más que en la Cruz, 
en el Olvido de Su Padre. 


Por ello, no hemos de asustarnos ante una palabra que parece des- 
honrosa, y lo es en gran número de enfermas; pero que, como en con- 
denados por justicia humiana, admite excepciones, que Dios penetra, y a 
veces descubrimos nosotros también. Las santas, sí, y a gran honor, 
serían histéricas excepcionales; no de histerismo callejero y ordina- 
rio, sino de otro elevado, aunque, como cuadro clásico, tenga idénticas 
manifestaciones especiales, y en el cutal ciertas crisis orgánicas, incluso 
sexuales, puedan asemejarse a iguales características en otras enfermas. 


La fisiología vegetativa es común denominador a la ntaturaleza fe- 
menina. 


Veamos las realidades con más detalle. La vocación profesional es el 
centro de gravedad de la personalidad subconsciente humana. Si se con- 
traría a esa V. P., se produce un enojo que arrastra hacia la aversión, 
no sólo contra la humanidad causante del desafuero antivocacional, sino 
contra Dios, que por su presencia creadora parece hacerse solidario de 
los acontecimientos biográficos. Sabemos que éste es el punto nuclear 


del vocacionismo en relación con el Apostolado: la V. atendida lleva 
a Dios. 


Un alma expansiva, de gran predominio subconsciente, contrariada 
en su V., se deja conducir por ese enfado contra hombres y contra el 
Cielo, El varón, centrífugo, y aun más estimulado por el placer físico, 
se aparta con facilidad de Dios. La débil protesta que su yo moral pueda 
formular se ahoga en el torbellino de su vida voluptuosa, hasta que 
pierde el hábito de amar. Solamente sabrá centrarse en su egoísmo y 


repudiar cuanto sea desinterés caritativo. «A vivir», que no es vivir, ni 
mucho menos. 


Pero el alma perfectamente femenina, recogida, centrípeta, tiene a 
Dios dentro de sí, y, por tanto, mucho más cerca que al prójimo, siempre 
exterior. Si la sexualidad es muy intensa, podrá inclinarla hacia un his- 
terismo chabacano; pero si Dios apremia, superará toda otra inclina- 
ción y se divinizará. Como el sexo aporta siempre un elemento de cul- 
pabilidad, por ello ese alma siempre también se creerá apartada de Dios 
por propia culpa de ella, sintiéndose rechazada por Dios, castigada por 
Dios, a la vez que amada de El. El centro vocaciontal de gravedad con- 
trariado se adhiere al yo; y este yo se escinde, se desgaja en su unidad 
humana, expulsado de su sede por el Creador, con carácter, ahora, de 
inexorable Juez. 

Se sabe amada en el plano superior; se siente desahuciada en el 
otro, tan hondo, de la subconsciencia. El puñal es sencillamente tere- 
siano; inenarrable en la esfera intelectiva y religiosa. Su conciencia la 
absuelve, y la subconsciencia la acusa sin perdón. Cuanto más se es- 
fuerza en redimirse, más vivo es el tormento, hasta un extremo no ya 
calvárico, sino crístico, abandonado rozando inocentísimo el infierno. 
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He aquí el estado de la mujer santa. Esquizoide, disociada, histérica, 
pero pura y, sobre todo, mártir. Mártir TAL COMO LA QUIERE Dios. 


Las histéricas triviales también luchan e incluso sienten escrúpulo,, 
pero se dejan acariciar por la sexualidad, y se engañan, ilusas, a sí pro- 
pias. Es el tipo ridiculizado de la solterona. Era, mejor dicho, pues ahora 
se ha perdido todo recato y se han masculinizado a fondo, que es lo más 
a su disfavor. De la clásica histérica no trataremos, y solamente nos 
ocupamos de las inmoladas por Dios y su gloria en el mundo. 

Sobremanera agudo es el drama cuando la V. obstruída es particular- 
mente religiosa. Entonces la personalidad subconsciente se rebela contra 
el maltrato de que se la hace víctima, y, por otro lado, esa misma alma 
no quiere odiar, se da toda clase de culpas a sí propia, y se exige e im- 
pone el sacrificio. La subconsciencia no admite razones superiores y se 
desvía de Dios; la consciencia lo interpreta como sanción divina. Si la 
vida sexual femenina es normalmente intensa, la sensación de pecado es 
agudísima, y el yo consciente, espiritual, que intenta reconciliarla con 
Dios, fracasa. Se produce una hendidura mental y moral; una fractura 
del yo, incopiable al discurso. SóLO PARA EL CORDERO. 

Insistimos en que el corazón del problema está en que la santa se 
siente lastimada, pero no odiada; no culpa a los hombres, y mucho me- 
nos a Dios, de su infortunio; y no se levanta contra El, a pesar de sen- 
tirse destrozada en lo más íntimo de su ser por la divina venganza inmo- 
tivada, aunque justa. Acata la sentencia, pero no la puede soportar en 
su rigor. Su hambre de yo y de Dios es enorme, y la tortura en su des- 
garro y despido es más que mítica: es cristiana. Y dura hasta que el 
Señor quiere. 

Repito que las almas adocenadas proyectan hasta Dios sus tropiezos. 
Muy elocuente es el ejemplo masculino en aquel verso del Tenorio: «De 
mis pasos en la tierra responda el Cielo, no yo». Pero el alma de expia- 
ción se da a sí propia la culpa, no al Cielo. Los artistas tienen intuiciones 
maravillosas, 


Quizá el consuelo de ese alma coincide con la menopausia. Mientras 
su vida sexual tenga vigencia, la sensación de impureza es inevitable, 
y Dios la convierte en precio de almas. Pero aun antes de esa fase inhi- 
bitoria puede la santa ir confinando el sexo en su peculiarísimo plano 
subconsciente, y entonces sus manifestaciones corporales, sean las que 
fueren, quedan extramuros de la percepción. Para confundir a los «sa- 
bios» sectlarios, esa superhistérica tendría repercusiones sexuales, pero 
tan impercibidas como el peristaltismo gástrico o la hematosis celular. 
Al menos, tendría un motivo de paz dentro de su constante aflicción 
por no amarse al Amor, como la carmelita Santa María Magdalena de 
Pazzis. 


Nuestra pobreza científica es fabulosa. Tras de hacer los mayores 
equilibrios demostrativos de la perfecta no histericidad de las santas, 
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ahora, ¿tendríamos que verificarlos para encasillar como histérica, super- 
histérica victimal, a la que tuviera cierta posibilidad de elevarse a los 
altares? Esta consideración basta para sumirnos en humildad sin lími- 
tes y decir: ¡Señor mío y Dios mío! ¡Madre del alma! 

De manera que no sólo pueden ser histéricas las-santas, sino que en 
cierto modo lo son por derecho propio; lo deben ser. Y como son las 
que se aproximan a esa pena similar a la espantosa que tangenció Jesús 
en el momento álgido de su Pasión; como son las que entienden mejor 
el idioma supliciado del Redentor..., he aquí cómo Cristo las elige como 
MENSAJERAS de Sus ADVERTENCIAS a los hombres mortales. Sí, Bernardita, 
histérica; Lucía, Miargarita, nuestra Josefa Menéndez, todas histéricas. 
Habían de serlo como «carteros, correos divinos...». 

De paso hemos contestado a un increíble libro, Apariciones, del Pa- 
dre Stlaehlin, que es el polo opuesto de nuestro vocacionismo. Obsesión 
de este autor es desautorizar toda posibilidad de histerismo, como re- 
ñida con la santidad. Precisamente la exaltación, la inequidad de acu- 
sarse sin crimen, el histerismo es ejecutoria de nobleza cristiana. Si así 
pudiéramos hablar, diríamos que el Silencio del Señor en el Pretorio fué 
también histeroide. Se acusaba a Sí Mismo... 


DR. ALEJANDRO SIMARRO PuiG, T. O. C. D. 


COMENTARIOS 


TERESA DE JESUS - FRANCISCO 
DE SALES 


UN ESTUDIO SOBRE SUS MUTUAS RELACIONES 


No es aventurado afirmar que la irradiación espiritual de la Doctora 
«le Avila dentro de la literatura mística y ascética se halla aún en sus 
esbozos. Mientras sobre el influjo pasivo de la Santa tenemos los magní- 
ficos trabajos de Etchegoyen, Hoornaert, Luis Urbano, etcétera, que han 
buscado las raíces de las enseñanzas teresianas, ya en unas, ya en otras 
fuentes, con mayor o menor probabilidad, sobre su influjo activo, si- 
quiera sea por siglos o por escuelas, no hay trabajos de envergadura a 
nuestro conocimiento. 

Dentro de esta corriente de búsqueda de influjos teresianos se ha de 
«colocar la obra que los Études Carmélitaines han ofrecido el pasado 
año 1958, debida a la pluma del P. Pierre Serouet, O. C. D., que es una 
hermosa contribución 'a esta parcela, aún inexplorada casi por completo. 

En su obra De la vie dévote a la vie mystique (1), el autor ha tenido 
la noble ambición de examinar y poner frente a frente la gran Santa 
«española del siglo xvi y el gran doctor del siglo xvi, Francisco de Sales. 
No se puede negar que el plan es ambicioso. Porque si Teresa de Jesús 
ha pasado a la historia de la espiritualidad por sus Moradas y por su 
Camino de perfección, Francisco de Sales es también otro clásico de la 
espiritualidad por su Tratado del amor de Dios y por su Filotea. 

Siempre es negocio un tanto arduo buscar influencias, y mucho más 
«cuando se trata de autores de una gran erudición, como sucede con Fran- 
«cisco de Sales. Sin embargo, Francisco de Sales con lealtad confiesa más 
«de una vez las fuentes de sus doctrinas en sus citas marginales y en sus 
afirmaciones expresas. Determinar hasta qué punto son fuentes, hasta 


(1) Este trabajo presenta un título ligeramente modificado del que para la adqui 
sición del grado de Doctor en la Facultad de Letras de París presentó el autor en 1957 
Aunque de dicha tesis se han hecho dos ediciones simultáneas, sustancialmente son 


so mismo. 
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qué punto ilustran lo que tomó de otros lugares y 'aun lo que supo por 
experiencia personal son cuestiones difíciles de solucionar en concreto. 
sin un atento examen de la obra salesiana. 

Por eso se dah con frecuencia juicios dispares cuando se trata de 
precisar la influencia que determinado autor haya tenido en otro pos- 
terior, 


En una breve introducción, el P. Serouet nos da la razón del método 
que ha seguido en su trabajo. 

Plenamente convencido de que la manera como a veces se habla de 
similitud doctrinal entre autores no siempre es la que se precisa, que 
con frecuencia estas afirmaciones carecen de la debida claridad que per- 
mita ver si la afirmación se dirige a la identidad o más bien a dependen- 
cia, que a veces se afirman dependencias entre autores sin detenerse a 
probarla, quiere evitarlo en su estudio sobre Santa Teresa y San Fran- 
cisco de Sales, sobre todo porque es ésta la cuestión que él tratará de 
resolver una cuestión aún no bien contorneada. 

Admitido el hecho de la influencia teresiana sobre San Francisco 
por todos los que htan estudiado la cuestión, no son menos reales las dis- 
crepancias en cuanto se desciende al detalle. Para unos, el Doctor sabo- 
yano ha sido un copista vulgarizador entre el público francés de la 
doctrina teresiana, sin aportaciones personales de interés, carente de 
originalidad. Otros, por el contrario, le niegan la comprensión de la obra 
teresiana. 

Esto le sorprendió, y al mismo tiempo, por confesión propia, dió ori- 
gen al presente trabajo, tratando de precisar en qué medida y en qué 
condiciones la indiscutible influencia teresilana se realizó en San Fran- 
cisco de Sales. 

Para llegar a este resultado, ha ido por un camino nuevo. Dejémosle 
hablar 'a él mismo: «Nos ha parecido que se podía intentar aplicar al 
examen de esta influencia los métodos probados para el estudio de las: 
obras maestras literarias de los diferentes países. Nos parece, en efecto, 
que a veces nos contentamos con comparar doctrinas tenidas por obras 
perfectas, ya desde su punto de partida. Bajo el pretexto de que se com- 
paran doctrinas, a veces se descuida, sin razón, la cronología. Si se 
quiere estudiar la influencia de la obra teresiana en su totalidad sobre 
la obra salesiana en su totalidad, hay que guardarse de considerarlas 
como una enseñanza de una sola pieza, monolítica. Hay que fijarse en 
su hacerse, en la eclosión de los diversos elementos y en su lenta ma- 
duración. Hay que dar al tiempo su importancia en estos problemas de 
eternidad» (p. 10). 

Y esto es lo que cree que ha faltado. Lía influencia sobre San Fran- 
cisco de Sales no es una línea horizontal. Es una gráfica que registra 
descensos y ascensos. Y no se pueden tampoco echar en olvido las posi- 
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bilidades de un influjo indirecto por los cauces más dispares. Si se hu- 
bieran tenido en cuenta estos datos, se hubieran evitado las afirmacio- 
nes que han hecho de Bérulle un condiscípulo de San Francisco en el 
Colegio de Clermont, o que prolongan las conversaciones de la Madre 
Ana de Jesús con la baronesa de Chantal en el locutorio de Dijón hasta 
un tiempo en que ciertamente no las hubo. 

No ignora, ciertamente, que la técnica de la literatura comparada 
entraña dificultades, pero eso mismo le llevará a procurar sortearlas 
lealmente. Hay que evitar el ver influjos a cada paso en aquello que viene 
a constituir la enseñanza común de la mística cristiana. Las mismas imá- 
genes que con frecuencia serán el hilo conductor de las influencias ten- 
drán que ser sometidas a rígido examen hasta comprobar su realidad. 

A continuación, nos manifiesta las partes de su trabajo. Habiendo 
de observar el orden cronológico, las partes se escalonan guardándole 
en lo posible. Por ello, la primera tratará de mostrar en qué condiciones 
y cuándo descubrió San Francisco de Sales a Santa Teresa. La segunda, 
que abarcará desde 1602 a 1616, precisará en la obra del santo (escritos 
y fundación de la Visitación) los progresos de la influencia teresiana. La 
tercera estará centrada sobre el Tratado del amor de Dios y la influen- 
cia teresiana. Finalmente, la cuarta examinará otras influencias teresia- 
nas indirectas. 

Sería tarea que nos llevaría muy lejos ir siguiendo paso a paso los pro- 
blemas que va levantando y tratando de resolver el P. Serouet. Por ello, 
preferimos dar los resultados a que le ha conducido el examen de cada 
una de estas cuatro partes. 


Hay que conceder que San Francisco de Sales estuvo en contacto con 
las obras de los autores españoles del siglo xvi, que constituyen dentro 
de sus obras recomendadas una porción no despreciable. Sin embargo, 
hay que confesar paladinamente que San Francisco de Sales no tuvo 
el conocimiento del español de una manera que le permitiera el estudio 
personal de las obras escritas en la lengua de Cervantes. Los autores 
que cita y recomienda los ha conocido no en su original español, sino 
a través de las versiones al francés o en latín. Y esto mismo se ha de 
afirmar de Santa Teresa. San Francisco no la conoció sino a través de 
la Vida de Ribera y por la versión 'al francés de las obras de Santa Te- 
resa por Juan de Quintanadueñas Brétigny; pero ello nos lleva a que 
antes de 1602 San Francisco no leyó en francés a Santa Teresa. 

En cuanto a las influencias venidas de otra parte, parece que tam- 
poco, pues se puede afirmar que la Francia del xvi no conoció a Santa 
Teresa; y por lo que hace a la cuestión de si San Francisco de Sales 
tuvo contlactos teresianos en Italia, todo lleva a sospechar que se impone 
la respuesta negativa. La Vida de Santa Teresa, en italiano, bien que 
preparada en 1592, aprobada por Posevino el mismo año y por Baronio 
en 1593, no vió la luz pública Hasta 1599. Era precisamente cuando San 
Francisco de Sales estuvo en Roma algunas semanas. Pudo, por tanto, 
conocer la autobiografía teresiana. Pero no se prueba la conociese. Una 
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influencia le pudo llegar la través de Posevino, que, como hemos recor- 
dado, aprobó en 1592 la versión al italiano y fué director del Santo en 
Padua. Hasta se ha querido ver la necesidad de que se las hiciera cono- 
cer. Los datos, sin embargo, escuetamente recordados, descartan esta 
necesidad. La aprobación de Posevino es de 20 de enero de 1592. Fran- 
cisco de Sales llega a Padua en noviembre de 1588, recibe el birrete de 
doctor in utroque jure el 5 de septiembre de 1591. Después hace un corto 
viaje a Venecia, seguido de una peregrinación a Loreto y Roma. Después 
de su doctorado, estuvo muy poco en Padua, ya que entra en Saboya 
en enero de 1592. Bajo este aspecto, es claro que después de su apro- 
bación de la versión difícilmente pudo influir. ¿Antes? No se prueba 
tampoco, ya que no hay documentos que prueben cuándo precisamente 
se tradujo, cuándo la empezó a leer Posevino y aun, dado todo, que 
éste la recomendiase, ' 

Francisco «descubre a Santa Teresa» no antes de 1602. En este año, 
Francisco va a Francia, y llega a París en 22 de enero. Eran años de 
efervescencia teresiana. M'adame Acarie estaba decidida a introducir en 
Francia el Carmelo femenino, respondiendo a un deseo de Santa Teresa, 
que se le aparece. Francisco de Sales establece amistad con ella, y el 
día 5 de junio de ese año la confiesa por vez primera. Se le consulta 
sobre la fundación proyectada, y Francisco pone su contribución a la 
empresa, escribiendo meses más tarde, ya en su castillo de Sales (no- 
viembre 1602), al Papa sobre el negocio. A pesar de ello, él permanece 
al margen. Sólo más tarde se irá enterando del rumbo del negocio por 
Brétigny en 1605. 


La situación espiritual de Francisco en esta época, 1602, en que oye 
hablar de Santa Teresa y puede leer sus obras, parece ser la siguiente: 
algunos, como Saudreau, han querido ver en el Doctor saboyano un con- 
templativo desde su juventud; pero los apuntes que el santo nos ha de- 
jado sobre su examen de conciencia dan lugar a sostener que en Padua 
no había llegado de modo habitual a la contemplación infusa (p. 123). 
Tampoco se ha de ver en la tentación de desesperación que en Padua 
le atormentó seis semanas la noche del espíritu, sino más bien una va- 
riedad de la noche pasiva del sentido. La tentación de 1586 sería la en- 
trada del Santo en la vía pasiva. Pero sigue aún con actividad discursiva 
cuando la acción de Dios no se manifiesta tan absorbente. Ello explica 
que aún se prescriba para sí en Padua, en 1590, reglas minuciosas para 
su vida de oración y que más adelante, en la dirección de Santa Juana, 
no se decida por una simplificación prematura de la oración. 


Los escritos que tenemos de los años 1592-1602 no suelen citar au- 
tores místicos en cuanto tales. Y también nos han escondido los favores 
extraordinarios que tuvo, si bien nos han dejado los que tuvo algunas 
veces ya en la misión de Chablais, ya en el retiro preparatorio a las 
Ordenes Sagradas. El contacto personal en el ministerio no parece ha-' 
berle puesto en contacto con almas contemplativas que le hubiesen abier- 
to el libro vivo de la vida mística y le hubiesen asegurado que sus pro- 
pias experiencias no tenían nada de anormal. Sus experiencias místicas, 
por otra parte, le ponían en una óptima disposición para el estudio de 
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la mística castellana. Era un alma que le podía enseñar mucho. Tal era 
la situación de Francisco de Sales en 1602; no un Maestro de la Mís- 
tica, sino un humilde discípulo, magníficamente preparado. 


La segunda parte, «Iniciación», será más fecunda en resultados po- 
sitivos. ' 

Desde su estancia en París en 1602, Francisco traba amistad con 
almas profundamente teresilanas: Madame Acarie, Jean de Brétigny. 
A pesar de ello, hasta después de varios años no se encuentra el nombre 
de Santa Teresa en sus escritos. No basta a explicar este silencio la pér- 
dida de la correspondencia, ya que hay ocasiones en sus escritos en que 
el nombre de Teresa hubiera encajado como anillo al dedo. Hemos de 
esperar al 3 de mayo de 1604, donde, escribiendo a Santa Juana, recuer- 
da la frase teresilana «soy hija de la Iglesia». Su manera de hablar por 
este tiempo indica una mayor penetración en los valores teresianos. Re- 
salta mucho de la manera un tanto jurídica e impersonal con que escribe 
su carta al Romano Pontífice sobre el lasunto de la introducción del 
Carmen. Ha descubierto, junto a la Reformadora, la santa llena de amor. 
Este encuentro con la Madre Teresa cuando se halla en la necesidad de 
dirigir un alma gemela es providencial. 

santa Teresa servirá a Francisco en este período no sólo para com- 
prender mejor el alma de la Baronesa, sino para la dirección de otras 
almas teresianas, a quienes se esforzará en llevar al cumplimiento del 
deber con la misma doctrina de la mística doctora. 

El establecimiento de las Carmelitas en Francia llevó a un conoci- 
miento aún mayor de la obra teresiana a las dirigidas del Santo. Cierta- 
mente que se ha exagerado el influjo que sobre ellas tuvo la Madre Ma- 
ría de la Trinidad, ya que las conversaciones en Dijón hay que reducirlas 
bastante, contra las afirmaciones de Baruzi y Bremond. 

En cuanto a los orígenes de la Visitación, hay que tener presente 
que Francisco de Sales no quiere «copiar» a las órdenes antiguas. Quiere 
unas religiosas, lante todo, contemplativas, no precisamente Hermanas 
de la Caridad. En los detalles prácticos de la nueva comunidad de An- 
necy, se interesa por detalles de las carmelitas, si bien no exclusiva- 
mente. En cuanto a lo que se ha llamado «segunda Visitación», con el 
rumbo completamente contemplativo, hay que admitir el influjo del car- 
denal Marquemont, que había sido carmelita Descalzo en Roma; pero 
no se ha de ver un cambio de vida práctica, sino más bien jurídico. 
Habrá que admitir que el contacto de las Visitandinas de Lión con las 
Carmelitas, recomendado por Santa Juana a la Madre Favre, dejó su 
estampa en la Visitación, bien que adaptada a su psicología francesa. 
Los libros teresianos y carmelitanos encuentran aceptación en los am- 
bientes salesianos, y son expresamente recomendados el Camino de per- 
fección y los Avisos de la Madre María de San José. No se trata, sin em- 
bargo, de una filiación espiritual, sino más bien la visitación es en 
frase de Santa Juana la «Hermana menor del Carmelo». 

En orden al influjo de Santa Teresa en la Introducción a la vida de- 
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vota, aparecida en 1608, hay que negar la influencia teresiana tal como 
alguno la ha defendido. No se puede decir, con Dom Mackey, que «el 
espíritu de Santa Teresa penetra todo el libro», sino más bien hay que 
afirmar que es sencillamente el espíritu cristiano lo que les acerca a 
ambos. , 

Esto no es obstáculo para que en determinados detalles se pueda ver 
el influjo teresiano, tales, por ejemplo, sobre la noción de devoción, sobre 
las propiedades del agua, probablemente sobre el recogimiento espiri- 
tual, en su doctrina sobre los consuelos. 

En cuanto al método de oración recomendado por el Santo, nada nos 
permite afirmar una influencia directa. 

San Francisco de Sales parece haber estado en el tiempo que escribía 
sus páginas de dirección a las almas principiantes más libre de influjos 
extraños. Un examen atento de su correspondencia muestra también 
que no fueron estos años los de mayor influjo teresiano. Por estos mis- 
mos años, escribiendo a madame Brúlart sobre libros de lectura espi- 
ritual, no coloca a Santa Teresa entre los libros que todos podían útil- 
mente leer. 


La tercera parte se dedica, como dijimos, al estudio de la influencia 
teresiana sobre el Tratado del amor de Dios. 

Sería vano pretender que en la composición de esta obra cumbre, 
Francisco ha permanecido impermeable a las influencias de autores an- 
teriores; pero también podemos creer que los autores que él expresa- 
mente no cita como inspiradores en todo o en parte de sus ideas no in- 
fluyeron gran cosa en la elaboración de su obra. 

Santa Teresa figura entre los autores que él confiesa haber leído y 
de cuyos escritos hace en el prólogo un elogio sincero. A pesar de todo, 
difieren, en primer lugar, porque Santa Teresa no tiene plan y es auto- 
biográfica, mientras el obispo de Ginebra lo sigue y habla de una manera 
más impersonal. 

Los influjos teresianos se hacen sentir de una manera más explícita 
en los libros VI y VII al tratar de las oraciones pasivas, es decir, a par- 
tir del capítulo VII del libro VI, A pesar de todo, no es una influencia 
servil. Las comparaciones de que a veces se vale, tomadas de la Santa, 
tienen matices personales, fruto de la experiencia personal y de las vi- 
sitandinas dirigidas. 

En los libros VIII y IX, aunque Santa Teresa no aparece nunca ex- 
presamente citada y el vocabulario usado por el Santo no es el teresiano, 
hay, a pesar de todo, que admitir señales muy ciertas de verdadera in- 
fluencia teresiana. No en el sentido de que la primacía del amor sea 
algo que no hubiera encontrado sin la obra teresiana, sino en cuanto le 
confirmó en ideas. La idea de la indiferencia como estado habitual del 
alma les acerca, así como la paz que se ha de tener después de haber 
caído en faltas. 

Una influencia menor se descubre ya en los restantes libros del Tra- 
tado. 


2 TERESA DE JESÚS - FRANCISCO DE SALES 263 
A A AI PI AA A A ÓN 


P Finalmente, la cuarta parte es un pasar revista a influjos teresianos 
indirectos. La influencia que le hubiera podido venir a través del P. Juan 
de Jesús María, O. C. D., cuyo Arte de amar leyó, así como su Theología 
Mistica. De él tomó la distinción de éxtasis y rapto, así como ideas sobre 
la liquefacción, la herida de amor y la muerte de amor. A pesar de todo, 
es insignificante. En cuanto a San Juan de la Cruz, todos los indicios nos 
llevan a creer que la obra del Santo le fué desconocida. No sólo porque 
las ediciones del Santo en francés no aparecieron sino cuando yta estaba 
completo el Tratado, sino porque las obras manuscritas del Santo que 
pudo conocer y las ideas que pudo recibir a través de otros autores 
influídos por el Santo y publicadas tantes de sus obras tampoco hay 
pruebas que las conociese. Es cierto que hay ideas muy semejantes en 
ambos, pero es, sencillamente, algo perteneciente al común patrimonio 
de la espiritualidad o sacado de las obras teresianlas y experiencias per- 
-“sonales, 

La conclusión de toda su obra se puede reducir a lo siguiente: San 
Francisco de Sales hubiera realizado sin Santa Teresa su obra, pero ésta 
se hubiera realizado más difícilmente; no le hubiera faltado a su Tratado 
nada de esencial, pero hubiera expresado su doctrina en fórmulas me- 
nos precisas y, posiblemente, menos llenas. Una influencia limitada, pero 
real y fecunda. 


Las páginas que preceden no son sino un esbozo de una obra que 
figurará, con razón, entre los estudios logrados de la espiritualidad tere- 
siana. Estudios de esta envergadura son necesarios si queremos ir cono- 
ciendo la auténtica influencia teresiana. Los resultados han llevado a 
conclusiones inesperadias al autor, y éste las ha afrontado lealmente. 
Hemos de creer a su afirmación de objetividad en la investigación. No 
es una obra en plan de demostración de una tesis acariciada, es un tra- 
bajo donde la reflexión ha sido el hilo conductor de la investigación. 
Análisis sutiles y un conocimiento de toda la literatura salesiana le ha- 
cen encontrar alusiones a autores diversos de la Madre Teresa en luga- 
res que se prestaban a una atribución a primera vista justificada. 

Una obra de primera mano, con materiales inéditos e impresos, y un 
perfecto conocimiento de los problemas que trae entre manos. 

No queremos decir con esto que suscribamos todas y cada una de 
las afirmaciones que en materia de influencias sostiene. Muchtas de 
ellas comprendemos que, a pesar de las razones, queda margen a la 
impresión personal. Tampoco creemos satisfagan siempre los laudables 
.conatos de hacer ver que Santa Teresa y Francisco coinciden en el fon- 
«do, si bien la formulación es distinta o responde a diferentes situaciones. 
Diferencias de apreciación son permitidas y reales entre los Santos en 
general, y nada tiene de extraño que alguna vez haya diferencias de 
matices entre ambos. 

En cuanto a la explicación del c. 5 del libro VI, francamente nos in- 
«clinamos a que allí se trata de una contemplación que no es la infusa. 
Podráse admitir que la cita de San Agustín, tal y como el Santo la aplica 
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a sí mismo, tenga unas características que más convienen a la infusa, 
pero en el contexto del santo no creemos la tenga. ¿Por qué no taplicar: 
en este caso lo que demuestra hacer con la Santa varias veces, es decir, 
que no se toman todos los elementos en ella leídos, sino lo que le inte-- 
resaba, y tal vez aplicados a otro propósito? Por otra parte, hemos de 
agradecer la anotación, que San Francisco de Sales aplique nada menos 
que treinta y tres veces en los capítulos 111, IV y VI la palabra contem- 
plación y casi no la emplee en los veintitrés capítulos que dedica a hablar: 
de las oraciones pasivas (p. 280). San Francisco en esos capítulos, según: 
el P. Serouet, quiere enseñar la existencia de estados de oración más 
simples que la meditación discursiva antes de hablar de estados cierta- 
mente pasivos, llamándoles contemplación. Creemos que si eso es así, 
siendo la contemplación infusa ciertamente pasiva, San Francisco de: 
Sales hta llamado contemplación a algo que no es ciertamente pasivo y 
que tampoco es discursivo. Reconoce, pues, la existencia de esos estados 
que otros llamarán contemplación adquirida. Y de paso se ve cuán poco: 
fundada está en la realidad la afirmación de que «cuando se leen aten- 
tamente las obras de San Juan de la Cruz, de Santa Teresa, de San Fran- 
cisco de Sales, de Santa Juana de Chantal, se ve que ellos entienden como 
todos los grandes místicos, por la palabra contemplación, la contempla- 
ción infusa». (Dictionaire de Spiritualité. «Contemplación», c. 2067.) 

No obstante esto, hemos de confesar que nos encontramos ante un 
volumen que acredita, una vez más, los valores de los conocidos Études: 
Carmélitaines. 
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El que se acerca a la literatura espiritual de nuestros días, tanto de: 
corte científico como de corte práctico y popular, se encuentra con unos 
cuantos nombres particularmente repetidos. A veces, la índole especial 
del trabajo en cuestión hace resaltar unos más que otros. Pero creo 
poder afirmar con certeza y seguridad que los nombres hoy más famo- 
sos de entre los espirituales de estos últimos siglos (del siglo xvi hasta 
ahora) son los siguientes: San Ignacio de Loyola, Santa Teresa de Jesús, 
San Juan de la Cruz, San Francisco de Sales y Santa Teresita del Niño» 
Jesús. 

Limito bien los términos de mi aserto, No hablo de tiempos más: 
antiguos. Aparte de los autores inspirados (San Juan, San Pablo...), 
hay nombres universalmente consagrados: San Agustín, San Bernardo, 
San Francisco, San Buenaventura, Santo Tomás, Beato Ruysbroeck, To- 
más de Kempis. Aquí me refiero solamente a los últimos cuatro siglos. 
A ese período de historia humana que corre del «renacimiento» a nues- 
tros días. Durante el mismo, digo, emergen esos cinco nombre entre 
todos. 

¿Entre qué todos? Porque la respuesta de la Iglesia a los «ismos»- 
que de entonces acá han ido germinando: humanismo en general, pro- 
testantismo, jansenismo, idealismo, cienticismo, marxismo, existencialis- 
mo, etcétera, ha sido múltiple y compleja, como no podía ser menos. 
Aquí no voy la describirla. Basta aludir, para no salir de nuestro cam- 
po, a las grandes figuras de santos que con su vida y con su acción han 
contribuído a sostener y a dilatar el reino de Dios entre sus hermanos. 
los hombres. Ellos con su ejemplo y sus variadas y adaptadas iniciativas 
fueron los obreros magníficos que hicieron eficaces las grandes direc- 
trices doctrinales y pastorales de la Jerarquía. 

Yo aquí hablo únicamente de la aportación doctrinal que Dios quiso» 
de algunos de ellos como misión propia y específica suya. Y esto, ade- 
más, reduciéndome al capítulo de la «espiritualidad», de la perfección 
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sobrenatural del alma (aunque entendida en un amplio y completo sen- 
tido), no la todo lo que de un modo u otro pueda pertenecer al terreno 
doctrinal de la Iglesia. En la especulación teológica, por ejemplo, hay 
nombres gloriosos, pero que no interesan a nuestro propósito. 

Y añado: hablo de hoy, de nuestros mismos días, aun dentro de estos 
cuatro siglos a que me he limitado. Porque hubo momentos en que otros 
nombres sonaron muchísimo, pero su magisterio no es ya tan universal 
ni tan actual, aunque se siga más o menos, directa o indirectamennte, 
ejerciendo. Por citar a algunos: P. Granada. L, Scupoli, San Alfonso 
María de Ligorio. Este último poco original, pero piadosísimo y fecundo 
divulgador de la vida espiritual en todos sus aspectos. No cabe duda 
que, en conjunto, estos autores han sido importantísimos, pero ahora no 
son los primeros. 

Cabe preguntar todavía por ciertos nombres célebres. Por ejemplo, 
el Beato Juan de Avila y el Cardenal Pedro de Bérulle. Es cierto que su 
influencia ha sido penetrante y que sin ellos la historia de la espiritua- 
lidad no podría escribirse como de hecho se ha escrito. Pero nunca 
tuvieron esas notas de universalidad, ni hoy de actualidad, que aquí 
buscamos. Juan de Avila es una de las claves de la vida espiritual espa- 
ñola del siglo xvi, y su irradiación en el xvn traspasa las fronteras espa- 
ñolas. Es un autor que sugiere largamente. Pero de ahí no pasa. Cada 
vez se le considera y admira más como ta un gran pionero de movimientos 
que se alargan y se acrecen hasta hoy si se quiere, pero a él no se le 
lee directamente apenas más que por los estudiosos. Con Bérulle ocurre 
tanto y más. El siglo xv francés le debe muchísimo. Su «escuela» 
(mal llamada francesa por Bremond, digamos sencillamente beruliana, 
porque, en cuanto de Bérulle, lo de francesa le viene grande, y en cuanto 
francesa, a Francia le viene pequeño), su escuela fué riquísima y su 
influencia grande. Hoy mismo, su espíritu y su gracia propia: unir la 
piedad con el dogma, se ha dicho; mejor sería decir: cargar de conte- 
nido especulativo, dogmático, las elevaciones afectivas del alma, se deja 
sentir en muchos autores. Pero a él directamente no se le lee. Nunca 
fué muy leíble, a la verdad: su estilo es con frecuencia pesado y masivo. 
Y fuera de Francia, prácticamente un desconocido hasta recientemente. 
Esto es absolutamente cierto para España, por ejemplo. 

Actualmente, ¿no aparecen otros nombres que pudieran unirse a 
los que propongo? Algunos autores tienen una boga evidentemente 
ocasional. Otros, sin embargo, parecen estar llamados a ejercer una más 
larga repercusión magisterial. Así, un Dom Marmion, y sobre todo una 
Isabel de la Trinidad. A pesar de ello, creo que no pueden situarse a la 
altura influencial que los otros cinco, al menos de momento. El tiempo 
decantará las cosas y dirá lo que sea. De Isabel de la Trinidad lo augu- 
ramos más, a pesar de que el volumen de sus escritos sean tan breve y, 
si se quiere, tan sencillo en su profundidad. Pero precisamente por eso, 
por lo que tiene de esencial, de vivo, de sentido por ella..., resulta más 
comunicativo y gustoso, y así se hará durar. 
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Pero ahora tendría yo que probar con estadísticas mi afirmación tan 
apodíctica y solemne: los cinco maestros espirituales hoy más queridos 
son Ignacio, Juan de la Cruz, Francisco de Sales y las dos Teresas, de 
Avila y de Lisieux. Es fácil afirmar y hacer panegíricos sobre la base 
del entusiasmo y de la exageración subjetiva. Pero hacer una demos- 
tración técnicamente rigurosa no es lo mismo, En nuestro caso, es un 
problema positivo, de datos y de números. Que yo no voy la hacer, por- 
que no puedo. A pesar de los elencos bibliográficos que se van haciendo 
sobre estos autores (Cfr. el suplemento de Ephemerides Carmeliticae, en 
la revista Salesianum de Turín, en las publicaciones a que dió lugar el 
último centenario de San Ignacio de Loyola, etcétera), el recuento no 
está hecho ni es fácil Hacerle. Porque yo no me refiero a los libros y 
artículos que exprofeso se escriben sin cesar sobre estos maestros, sino 
tanto y más a las citas, a las referencias innumerables que acusan su 
presencia viva en toda clase de escritos de espiritualidad, doctrinales 
y prácticos, científicos y populares, en todas las lenguas cultas y en todas 
partes. La tarea, como se ve, es infinita, y el realizarla con exactitud 
supone mucho tiempo y un equipo de hombres. Incito a que se haga. Yo 
afirmo un poco o un mucho a ojo de buen cubero, como dicen. Eso sí, 
confieso sincera y honradamente que estoy asomado cuanto puedo a la 
literatura espiritual más importante de todas partes en estos últimos 
tiempos. Y ésa es mi impresión, valga lo que ella valga, en su pobreza 
reconocida y en sus deficiencias evidentísimias e inevitables. Otros, con 
más competencia y mejores instrumentos de trabajo, me darán o me 
quitarán la razón. De antemano acepto lo que sea verdadero. Repito 
que aquí son los datos positivos los que tienen la palabra definitiva. 
Y nada más. 


Actualidad y universalidad.—Estas son las notas que, como ningún 
otro de estos cuatro últimos siglos, tiene el magisterio espiritual de San 
Ignacio, Santa Teresa, San Juan, San Francisco de Sales y Santa Tere- 
sita. Luego diré una palabra de la nota de su posible originalidad, que 
es la que explicaría las otras dos primeras, 

Pero antes intentemos establecer entre ellos mismos una catalo- 
gación. 

Creo que, en conjunto, hoy se lleva la palma San Juan de la Cruz. 
Sigue Santa Teresita. Luego, Santa Teresa. Finalmente, San Ignacio y 
San Francisco de Sales. Entre estos dos últimos, de momento, algo más 
seguramente San Ignacio. 

Pero no siempre fué así. (Dejemos aparte, claro está, a Santa Tere- 
sita, que es ella misma de hoy.) 

En el siglo xvi, la primera de todos estos cuatro es Santa Teresa. 
(Sélo comparo entre ellos.) Siguen San Ignacio y San Francisco de Sales. 
El último, y con mucho, es San Juan de la Cruz. En el siglo xvi, Santa 
Teresa conserva su fami. Pierde San Ignacio. San Francisco de Sales, 
que en seguida había penetrado en todas partes (en España, lentamente 
«en el siglo xvi, mucho más en el xvin con la venida de los Borbones y la 
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Visitación), se mantiene, pero frenado, pues le comprometió algo la crisis 
quietista. San Juan de la Cruz sigue eclipsado, si cabe aún más, en parte 
por la reacción antimística que provocó aquella crisis. En el siglo xIx, 
Santa Teresa mantiene su prestigio, Sigue San Francisco de Sales, sin 
duda ninguna. Luego San Ignacio, que se recupera. Y, finalmente, con- 
tinúa bastante silencioso San Juan de la Cruz. No olvidemos que los 
mismos avatares de las Ordenes Religiosas que fundaron explica en parte 
el mayor o menor eco de la doctrina e influencia de su Padre respectivo. 
Esto es particularmente palpable con San Ignacio. 

El siglo xx es revolucionario. San Juan de la Cruz crece sin cesar en 
importancia. Hoy es el primero. Se le ha revalorizado extraordinaria- 
mente. Y no parece haber llegado todavía a su cenit. Después ha apa- 
recido Santa Teresita. Le sigue 'actualmente en el interés de los inte- 
lectuales y de los espirituales. (Prescindo aquí de lo que hay, además, 
de populachero en torno a la Santa de Lisieux. Ese aspecto de la devo- 
ción popular hacia la taumaturga, al modo que hacia un San Antonio 
de Padua, por ejemplo, aquí no cuenta.) 

Luego sigue Santa Teresa, que si no ha perdido, absolutamente ha- 
blando, al menos comparativamente sí respecto de las otras dos grandes 
figuras de su Carmelo. (Creo que esto habrá aumentado su gozo acci- 
dental en el cielo.) Después, San Ignacio y San Francisco, Me parece que 
algo más San Ignacio, debido en parte a su reciente centenario. 

Más adelante quizá cambie el orden. O surgirán nuevos astros. O se 
revelarán algunos ocultos. (Esto es menos probable, pero todo es posi- 
ble. En parte, no en todo ni mucho menos, es lo que ha ocurrido con 
San Juan.) Dios es inagotable en sus designios y en sus dones. Y la sen- 
sibilidad y la mentalidad de los hombres son variables. 


Pero más formativo será, sin duda, que nos preguntemos el porqué 
de esta actualidad y universalidad de nuestros cinco santos. Y también, 
reconozcámoslo, es lo más delicado y difícil de poder con acierto respon- 
dernos. Porque, en definitiva, ello será siempre misterioso. Y se com- 
prende, ya que en este fenómeno hisrico anda muy implicada la 'acción 
particularmente providente de Dios. Se trata de lo que se trata. Pero 
tengamos la audacia de intentar decir algo. 

Siendo autores. como son, distintos y separados, ya por su sexo, ya 
por su tiempo, ya por su nación, ya por su personalidad irrepetible cada 
una, y rica con toda seguridad, dada la presencia vigorosa y fuerte que 
han logrado, tienen que ofrecer cada uno algo personal, propio, caracte- 
rístico, intransferiblemente suyo. Y a la vez tienen que convenir en el 
fondo no sólo porque son ortodoxos y su doctrina, por tanto, tiene que 
ser tradicional, sino precisamente porque se han impuesto internacional, 
universalmente, Esto quiere decir que hay algo común en todos ellos 
que responde a la necesidad y a la urgencia del hombre de hoy. ¿Será 
únicamente igualdad radical de doctrina y gracia particular según di- 
yersos aspectos de expresarla? ¿Será más bien que coinciden en algo 
psicológico que les acerca a la situación de nuestro momento, aunque 
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Sus itinerarios espirituales sean de trazado divergente, pero conduzcan 
a una misma meta? Dificilísimo contestar. ¿Cómo pueden gustar a un 
tiempo un San Ignacio y una Santa Teresita? ¿Cómo ha podido gustar 
una Santa Teresa en la época del barroco y en el siglo xx, antibarroco 
cien por cien? 

Quizá por lo que evidentemente tienen de distintos en sus maneras 
se complementan y mutuamente se reclaman. Quizá esa misma sincera, 
humanísima variedad les hace valiosamente eternos y, por ende, actuales. 
Quizá principalmente porque han subrayado cada uno con su genio pro- 
pio lo esencial, lo más puro e inmutable del mensaje cristiano de per- 
fección. Se me permitan unas cuantas observaciones para decir algo so- 
bre esta preciosa cuestión. 


La espiritualidad de San Ignacio se ha resumido en esta frase: servir 
a Cristo por amor (de Guibert, Iparraguirre, Granero). Ella es el secreto 
de los Ejercicios. Porque para servir así al Señor, hay que ejercitarse. 
Y esto en un doble sentido. Un sentido ascético: de purificación, de re- 
nuncia a nuestros desórdenes, de entrega en una palabra, que nos hace 
aptos para servirle. San Ignacio lo ha dicho todo con una fórmula clave: 
ponernos en indiferencia hasta llegar al tercer grado de humildad. Digo 
hasta llegar ahí, pues la indiferencia en su aspecto negativo es sólo una 
predisposición psicológica para lo otro. Entonces el ejercitarse adquiere 
otro sentido, que es a donde se dirigía el primero, un sentido apostó- 
lico, de servicio estricto. Pero todo por amor, por alabanza, por alcanzar 
más amor. Hay una nota de activismo generoso, tanto hacia ladentro 
como hacia afuera, en esta espiritualidad ignaciana. Muy siglo xvi y 
muy siglo xx. La misma oración tiene en ella una finalidad formativa, 
ascética, para ser luego término, pero dentro de la misma acción: in ac- 
tione contemplativus. 


Santa Teresa tuvo la suerte y la desgracia de que se apoderara de 
su fama el barroco. Este exaltó los fenómenos extraordinarios de su 
vida. Y todavía esperamos liberarnos por completo de esa perspectiva 
tan incompleta y tan parcial. Porque lo extraordinario, sin negar su pa- 
pel en la vida teresiana, es, sin embargo, muy secundario en ella. Tam- 
bién sus análisis psicológicos sobre la oración y sus grados la han hecho 
justamente célebre. Pero no podemos perder de vista que no deja de 
ser todo ello una confesión pública de su propia experiencia personal, 
valga ella lo que valga, que es, sin duda, mucho. Pero Santa Teresa es 
mucho más que todo eso. Es muy completa y muy total. Por eso, ante la 
sensibilidad mental de nuestro tiempo, mucho de lo que antes se admi- 
raba en ella, se nos va hundiendo. Felicitémonos por ello. De momento, 
pudiera por eso perder en influencia espiritual. Pero Santa Teresa creo 
que es un maestro espiritual que perdurará siempre, y hasta que crecerá 
en la estima de los espirituales más y más con los días. Le espera un 
más glorioso porvenir. Porque aquello que Bremond admiraba en ella, 
<omparándola con Bérulle, es ciertísimo: más sencilla, más humana, más 
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mística (por eso), más universal... Sí, el «elán» magnífico de aquella 
alma tiende hasta las séptimas moradas, pero, ¡con qué equilibrio y con 
qué serenidad! R. Pic ha podido escribir con toda razón en su bello 
estudio sobre Santa Teresita: «Le «chemin de la perfection» (de Santa 
Teresa) r'est-il pas dejá, lui aussí, 4 sa maniere l'enseignement d'une 
petite voie?». Pudo añadir otras muchas páginas de la Santa de Avila. 
El capítulo V de las «Fundaciones», por ejemplo, es una maravilla de 
exactitud sobre la combinación práctica de las virtudes de la caridad con 
el prójimo, de la obediencia y de la oración. ¡Hoy que se dicen tantas 
tonterías a este respecto! 

Para Santa Teresa, la ascética se resume en la virtud de la humildad. 
Humildad teresiana, sencilla, verdadera, que nos lleva tal amor, cultivado 
en la oración, y que se traduce en obras, en ansias de apostolado, en 
servicio también: Cristo y su Iglesia, almas... Las séptimas moradas 
harán el elogio del alma que es María y Marta a la vez... Santa Teresa 
es una síntesis magnífica, no especulativa, de toda la vida espiritual. 
Sencilla, comprensiva, integral. 


San Juan de la Cruz, más sustancial, más metafísico, más profunda- 
mente psicológico, más sistemático, sin serlo del todo. Más radical prin- 
cipalmente, por esa misma sistematización, por esa preocupación tesista 
que ya le acompaña. Por eso, se deja impresionar más de las abstrac- 
ciones y esquemas neoplatónicos y los utiliza sin asfixiarse en ellos, 
porque, en definitiva, es vidla lo que ofrece, vida llameante, con «furia» 
española y con lirismo de fuego. También él tiene su ascética, y a tenor 
de su estilo terminante y esquemático: nadas y noches, espiritual pobre- 
za radical. Una ascética que sintoniza con el latido precisamente del 
mundo angustiado de hoy. Por eso, San Juan de la Cruz es tan «nues- 
tro». Pero en él la nocturnidad es camino para llegar a la unión trans- 
formante de un Dios que es llama de amor viva. La noche se resuelve así 
en esperanza y vida. Claro que el tapostolado en esas circunstancias 
apenas será acción, pero será un apostolado altísimo que se pierde en la 
unión misma con Dios. La preocupación realizadora de aquél en el 
tiempo, que era deseo ardiente teresiano y efectividades ignacianas, en 
San Juan no se da. Su «servicio» es de otro modo, más escondido, más 
eternal. Su mensaje, tan teologal, es en la entraña fundamentalmente y 
medularmente humano, por eso universal como pocos, pero su formato 
inmediato es más restringido. Supone al tlalma en circunstancias más 
determinadas ya. 


San Francisco de Sales es saboyano, francés si se quiere, y de un 
siglo después. Sus modos son suaves. Pero su ascética es fina y pene- 
trante, cual la primera. Con sencillez, con serenidad, muy inclinado sobre 
las realidades concretas de la vida, muy cerca de Santa Teresa. Va, sin 
embargo, hasta el fondo, hasta la entrega perfecta de la voluntad hu- 
mana en la divina, hasta el amor puro que se consuma en un santo y 
total abandono. Abandono activo desde luego. De antemano, nada pedir, 
nada rechazar, porque se quiere lo que El quiera, sea lo que fuere. 
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Y cuando ello se conoce, entonces se abraza, se quiere con todo el alma, 
se goza el alma en vivirlo. Es una espiritualidad ascética y mística al 
mismo tiempo cien por cien. De un tono más pasivo que el ignaciano, 
pero en realidad, salvando los diversos matices, ¿qué distancia hay entre 
la indiferencia que lleva tal tercer grado de humildad y el abandono ge- 
neroso y activo salesiano? 


Teresita es la doctora de nuestro tiempo. Casi una niña. Es senci- 
llamente maravilloso y, humanamente hablando, desconcertante. Pero 
son cosas de Dios. Cierto que se ha exagerado en torno a ella. El «hu- 
racán de gloria» que la envuelve ha hecho impacto excesivo hasta en 
espíritus por otra parte serenos. ¿No se ha llegado a decir que hasta. 
ella no se había expresado en toda su pureza y sencillez el mensaje evan- 
gélico de la perfección? ¿Qué ha hecho y enseñado entonces hasta ella 
la pobre e ignorante madre Iglesia? Pero cierto, Teresita es la traducción 
preciosa de lo que ya se sabía y hacía hace veinte siglos a nuestra men- 
talidad actual. Esa es su misión y su grandeza. Su sencillez y su depu- 
ración formal entroncan a maravilla con la descarnada y paradójica si- 
tuación actual del mundo. Teresita ha subrayado la paternidad miseri- 
cordiosa de Dios tanto y más que lo habían hecho Santa Teresa y San 
Francisco de Sales. Ha presentado la abnegación ascética, insustituíble 
siempre, bajo el símbolo evangélico de la infancia espiritual, hecha de 
sencillez humilde y de confianza sin medida. Ha llevado tal amor, amor 
que se victima, en deseos apostólicos, escondidos, pero inmensos, a lo 
Teresa y a lo Juan. 


Nuestros cinco maestros son distintos y son iguales. Cada uno es él 
mismo, único e intraducible. Lo contrario significaría que eran clisés, 
repetidos sin valía personal alguna. Pero al mismo tiempo hay algo, 
mucho en ellos, que les armoniza y les hace juntamente agradables a 
las gentes de hoy, unos a unos más, otros más a otros, según esa dis- 
tinta acentuación doctrinal de cada uno, y según las manerts de pre- 
sentarla. ¿Qué melodía de fondo suena en sus enseñanzas? 

No basta para explicar la aceptación que reciben con decir que es- 
criben de lo que ellos viven, que su vida palpita en sus páginas. Eso 
se puede decir de otros muchos autores. Ni que apenas son sistemáti- 
cos en sus exposiciones —cosa que hoy se prefiere—, porque tampoce 
otros lo son, y, además, en parte no es exacto: San Juan, San Francisco 
de Sales, la misma Santa Teresa más o menos discretamente lo son. 
Aunque lo vital rompe en ellos por doquiera los moldes y las armadu- 
ras. Tiene que haber algo más. Tiene que haber un elemento doctrinal 
rico y profundo, que es el que empresiona y el que se impone. 

Ese algo común es, en definitiva, lo esencial de la espiritualidad evan- 
gélica y paulina. Estos cinco autores han sabido distinguir, cada cual 
un poco ta su manera, lo que era tal y lo que no lo era. No que no toquen 
también aspectos secundarios y accidentales de la perfección. Pero sa- 
ben situar las cosas, las jerarquizan según su importancia relativa y 
ocasional. Su tiempo, su ambiente, no digamos su personal psicología, 
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«le algún modo coloran sus enseñanzas, pero su genio les hace siempre 
ir a lo inmutable y eterno, ir a lo esencial. Y esto lo han hecho —y ahí 
está su sencillo secreto— de una manera humana y caliente, con una 
vibración psicológica tan sincera, que les hace estar cerca de todos los 
hombres, seguramente para siempre ya. Ellos ni se dieron cuenta de 
toda la trascendencia de su obra (a pesar de algunas frases de ambas 
“Teresas). No pretendieron sistemáticamente nada. Les salió así. Y el 
zacierto y el eco han sido inmensos, porque... lo quiso Dios (1). 

Los cinco han proclamado la nada radical del hombre, su impoten- 
«cia consiguiente, su miseria tan grande. Pero sin amargura, con sana 
“serenidad, sin pesimismos exagerados. Es la dimensión temporal de su 
«humanismo». Y luego han mirado hacia Dios, Dios Padre, Dios Amor, 
Dios Hombre en Jesucristo. Para orientar todo hacia él, envolviendo, 
«een su caminar esperanzador y radiante con Cristo y en Cristo, a sus 
hermanos los demás hombres. Es la otra dimensión escatológica de su 
humanismo optimista y cristiano, siempre animador. (Todo lo demás 
“es accidental y son meros medios.) 

Por eso, esa vertiente ascética de su espiritualidad, en el fondo la 
misma: es esa actitud del alma de pobreza radical de los pobres de 
Yahvé y de las bienaventuranzas bíblicas, que se llama indiferencia y 
tercer grado de humildad en San Ignacio, y humildad sin. más, repetida 
«<omo un estribillo, en Santa Teresa, nada y noche oscura en San Juan de 
la Cruz, abnegación y abandono en San Francisco, infancia en Santa 
Teresita. 

Para, liberada así el alma —santa libertad de los hijos de Dios, que 
los cinco cantan y proclaman—, abismarse en el amor de Dios y poder 
:así repartir a los otros de ese amor. Vertiente mística, sencilla y amorosa, 
serena y generosa de su espiritualidad. Se comprende, por consiguiente, 
la paz racional y esforzada a la par del espíritu ignaciano. Y la alegría 
y la armonía teresiania. Y la llama de amor contemplativo de San Juan. 
Y la conformidad sonriente y sacrificada de San Francisco de Sales. Y la 
confianza infantil y heroica (así: heroica) de Santa Teresita. Todo se 
reduce en último término al amor, a la caridad, alma del misterio cris- 
tiano. Ellos son los doctores del amor. Lo esencial, envuelto en sencillez, 
“con un sentido perfecto de las exigencias divintas, pero a la vez con un 
sentido humanísimo de nuestra realidad limitada, pobre y débil, pero 
abierta al infinito también. Esta ha sido y es la suprema lección de 
nuestros santos. 


(1) Dios no les inspiró que acentuasen ningún aspecto particular de la espiritua- 
lidad cristiana, ni que fuesen heraldos de alguna devoción concreta, por más seria y 
teológica que ella fuese, como a otros santos y a otros autores (por ejemplo, a Santa 
Margarita María de Alacoque, San L. M. Grignong de Monfort. San Pablo de la Cruz 
Bto. P. J. Eymara...). Ellos lo tocan todo, pero van al núcleo total, dogmático y moral 
del cristianismo de la manera más sencilla. Por eso son universales y eternos, como lo 
“es en su esencial el cristianismo, cuya perfección exquisita ellos supieron vivir y ense- 
ñar a los demás. 
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Casi sin querer hemos venido haciendo comparaciones entre los cin- 
co muestros espirituales. Todo ello es muy aventurado. Pues habría que 
haber ido probando con textos metodológicamente recogidos y utiliza- 
dos el pensamiento de unos y otros. Esto en parte ya se ha hecho por 
ahí, aunque queda mucho todavía por hacer. En este asunto no es cien- 
tífico fiarse de intuiciones ni afirmaciones a vista de pájaro. 

Más delicado aún sería determinar las influencias de unos en otros. 
Aún sirven menos para esto las intuiciones. Ni los parecidos dicen gran 
cosa, más que como sospecha para poder después con documentos posi- 
tivos en la mano demostrar la pretendida influencia, sea ésta directa, 
sea indirecta, que complica laún más. Porque pueden darse parecidos 
muy grandes y no ser debidos a influencia mutua ninguna, Un estudio 
de este género exigiría varios libros, porque es inmenso. 

Desde luego, la eronología facilita el camino. En San Ignacio, nin- 
guno de los otros pudo influir. Cuando él muere, Santa Teresa es una 
monja desconocida y San Juan poco más que un niño. El pudo por el 
tiempo hacerlo en los demás. Pero temperamentalmente es el más dis- 
tinto de todos los otros, y su espiritualidad, aun siendo humanísima, es 
la más complicada de las cinco. Le salvia y hace actual, sin embargo, lo 
esencial de sus bases y la misma invitación introspectiva de sus exá- 
menes, tan psicologistas y excavadores. 

En Santa Teresa algo debió de influir. La huella de los Ejercicios 
se rastrea en las páginas teresianas, y ya se ha ido siguiendo (Larra- 
ñaga, Iparraguirre...) Quizá se pueda aún apurar más. 

San Ignacio y Santa Teresa han influído, ciertamente, en San Fran- 
cisco de Sales. La presencia de la Santa de Avila en el Santo de Annecy 
ha quedado exhaustivamente precisada por el P. Serouet, O. C. D. Es 
trabajo modelo, hecho con todo rigor y técnica históricas. (Ella influye 
enormemente en todos los autores de los siglos xvn y xvi. Para San Li- 
gorio, por ejemplo, era «la sua seconda mamma».) 

En Santa Teresita pudieron influir todos. Pero de San Ignacio apenas 
se nota nada. La de San Francisco de Sales para mí es evidente, no sólo 
porque era autor muy leído entonces en el Carmelo de Lisieux, sino por- 
que esa corriente de confianza y abandono que él provoca es antecedente 
que directa o indirectamente lleva a la confianza infantil teresiana. La 
de San Juan de la Cruz ha sido expresamente afirmada por la Santitla. 
(El P. Bernard, $. J., la ha estudiado con detenimiento y objetividad.) La 
de Santa Teresa quizá se ha minimizado demasiado. Pero en un Carmelo, 
por francés y hberuliano que fuese (todo el Carmelo francés ha sido 
hecho más carmelitano y teresiano precisamente por Santa Teresita y 
su Carmelo de Lisieux), la presencia de la doctrintla de la Santa Madre se 
tenía que dejar sentir. Y allí se sentía. La sencillez teresiana, la libertad 
del alma en los problemas de oración —recuérdese la definición del 
capítulo VIII de la Vida y lo que se dice en el Camino—, el amor apa- 
sionado a Cristo y su Iglesia, el apostolado del amor, del sacrificio, de 
la contemplación..., todo eso lo ha respirado Teresita allí, aunque ya 
por otros lados también lo hubiera en parte recibido, y quizá principa- 
lísimamente hubiera manado del manantial de su alma iluminada. 
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Porque no exageremos ni lo demos demasiada importancia. Reciban 
lo que reciban unos de otros, en definitiva nuestros cinco grandes maes- 
tros son personalísimos, lo que toman de otros lo asimilan, lo reelabo- 
ran, lo recrean, lo hacen suyo, y, por tanto, original. No digamos del con- 
junto de su visión de la vida espiritual. Por algo son grandes. 


San Ignacio de Loyola, Santa Teresa de Jesús, San Juan de la Cruz, 
San Francisco de Sales, Santa Teresa del Niño Jesús..., son regalos es- 
pléndidos de Dios a su Iglesia para enseñar a las almas los caminos que 
llevan a la cumbre del monte de la perfección cristiana. Dos, San Juan 
y San Francisco, han sido solemnemente proclamtados por ella maestros 
y doctores, Y los elogios a los demás no se los ha regateado tampoco de 
muchas maneras. Los tres que no lo son, podrían igualmente ser decla- 
rados doctores también. (Ellas, ¿por qué no?) Es verdad que no son los 
únicos maestros, ni de antes ni lo serán tampoco de después. Pero de 
momento, actualmente, me parecen ser de facto los más gustados por el 
mismo pueblo cristiano y por la estima de los doctos. Su misión teologal 
es eminentemente doctrinal. Y la ejercen magníficamente de hecho, y 
cada día más. 


BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 


Rector del Seminario de Avila 
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RESCENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


W. A. SCHUMACHER: Spiritus and Spiritualis: a study in the sermons of Saint 
Augustin. Mundelein, Illinois, Saint Mary of the Lake, Seminary, 1957, 
22'5 cm., 236 p. 


Presentado este trabajo por su autor como tesis doctoral en la Facultad 
Teológica del Seminario de Saint Mary of the Lake, Mundelein, Illinois, 
U. S. A., tiene por objeto determinar los distintos usos que San Agustín hace 
en sus sermones de las palabras spiritus y spiritualis, señalando las varias 
acepciones que a estos dos términos da el Santo Doctor. 

Tras el prefacio y la obligada introducción, el autor divide su estudio en 
dos partes, dedicando la primera al nombre sustantivo spiritus, y la segun- 
da, al adjetivo spiritualis. Va demostrando sucesivamente cómo el sustanti- 
vo spiritus es empleado por San Agustín para designar seres incorpóreos 
(c. II), bien sean seres incorpóreos en general o señaladamente ángeles y 
demonios; los varios significados psicológicos que el hiponense da a esta pa- 
labra (c. III), y en qué ocasiones expresa algo «no común a todos los hom- 
bres» (c. IV). Hay un apéndice a esta primera parte sobre «la lucha interior 
del hombre» en San Pablo y en San Agustín. 

La segunda parte, dedicada al adjetivo spiritualis, va examinando los sig- 
nificados agustinianos del mismo: actividades y seres no corpóreos (c. V), la 
vida cristiana (c. VI) y los aspectos particulares de la economía de la salva- 
ción: el hombre espiritual, el cuerpo resucitado y el sentido espiritual de 
la Sagrada Escritura (c. VII). 

Trabajo necesario, dado el vacío que en esta materia existía, y de incalcu- 
lable valor para todos los dedicados a los estudios espirituales y a los espe- 
cializados en cuestiones agustinianas. El autor no se queda en una simple 


(+) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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catalogación de vocablos y textos, ni en una prosaica clasificación de s'gni- 
ficados verbales (que ya de por sí serían utilísimas), sino que en muchos 
casos llega a presentar verdaderas síntesis de vida espiritual según la con- 
cebía San Agustín.—FELIPE DE LA VIRGEN DEL CARMEN O€CD. 


FABIO GIARDINI, O. P.: La dottrina spirituale di S. Antonio Abate e di 
Ammonas nelle loro lettere. (Contributi allo studio della Spiritualitáa dei 
Patri del Deserto. Estratto da “Rivista di Ascetica e Mistica”.) Fiésole, 1958, 
AICA ZA: 


Es la doctrina de los Padres del desierto tan importante bajo el aspecto 
de la historia de la espiritualidad, aque ha sido objeto de importantes estu- 
«dios.. Se ve ahora enriquecida por estos dos que el P. Giardini nos ofrece so- 
bre la figura del gran Antonio y su discípulo Ammonas. Expuesto el estado 
«de la crítica con relación a las obras que servirán de base a la investigación, 
:se examina su doctrina espiritual, en la que el autor encuentra un elemento 
místico bajo fórmulas un tanto vagas.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


H. VAN ZELLER: The yoke of Divine Love. London, Burns et Oates, 1958, 
22 cm., 238 p. 


Dedicado al legislador de los monjes, San Benito, y al intérprete de la 
Regla benedictina, San Bernardo, ofrece este volumen sobre la perfección 
religiosa el benedictino Dom Hubert van Zeller. No trata de dar un desarrollo 
histórico de la perfección religiosa. Más bien se busca un fin práctico: hacer 
conocer la vida religiosa con sus implicaciones reales. En tres libros pasa 
revista a los tres aspectos fundamentales: la vida religiosa, la vida de ora- 
ción, la vida común. 

En el primero desenvuelve los motivos, objeto y fin de la vida religiosa, 
y se pasa revista a los votos fundamentales. La vida de oración, en sus di- 
ferentes aspectos individual, litúrgica, contemplativa, vida de recogimiento con 
sus med'os, defensas y efectos, son objeto de las consideraciones del libro 
segundo. Finalmente, en el tercero, la caridad, considerada como fin en el 
primero, y en uno de sus aspectos en el segundo, se examina en orden a 
los demás hermanos que comparten la vida religiosa. Así se verá encuadrada 
en el fin común, principio común, vida común, progreso común y perfección 
común. 

Por la simple enumeración de los temas tocados se comprende el interés 
de la obra. Sin gran alarde de erudición, pero con buen fondo doctrinal, so- 
bre todo benedictino y patrístico, se van tratando estos importantes temas 
monásticos. La vida de oración, con la suficiente amplitud y moderación en 
la exposición de las sentencias.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


PIERRE GAGEAC: Saint Jean de la Croix dans son voyage au bout de la nuit. 
Paris, Gabalda, 1958, 19 em., 155 p. 


El autor cree ver una razón de la indiscutible actualidad de San Juan de 
la Cruz (al lado del Greco) en la conciencia que, desventuradamente, vienen 
acumulando las generaciones actuales de una noche destructora en medio de 
un falseamiento sistemático y pertinaz de la verdad. Así, la doctrina funda- 
mental del Doctor Místico sobre la Noche oscura, tanto por el lado descrip- 
tivo de las experiencias en el aspecto negativo, tan fácil de captar por la 
mentalidad contemporánea, cuanto mucho más por el lado de su mensaje es- 
peranzador y luminoso del aspecto positivo (el principal), cobraría cada día 
más significado y mayor interés en tanto que persistan o se agraven las cir- 
cunstancias. 

Mas también la vida del Santo participa de esa característica de mensaje. 
Es principalmente en ésta en la que se detiene el autor, que ve sobremanera 
interesante el período que sitúa a San Juan de la Cruz antes de Toledo (p. 9). 
Para comprender y enjuiciar todo el trabajo hay que anotar esta observación 


9) 
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que hace el mismo autor: «Esta breve introducción a San Juan de la Cruz 
no es ni una biografía ni un estudio doctrinal». Es las dos cosas juntas en 
un ensayo en el que se tratan de conjugar los datos históricos, la interpre- 
tación doctrinal dada sin duda alguna por el mismo Santo a su propia vida 
y una preocupación de catequesis espiritual, teniendo en cuenta la menta- 
lidad de los lectores a quienes se destina el libro. La observación de enco- 
mio, hecha para el libro posterior, nos releva de repetirla de nuevo. Objeti- 
vamente, este trabajo sobre el Doctor del Carmelo está escrito con gran 
competencia.—LuUcINIO DEL SMO. SACRAMENTO OCD. 


ROGER PIC: Une religienuse comme les autres... Sainte Thérise de PEnfant- 
Jésus. Paris, Gabalda, 1958, 19 cm., 139 p. 


Es quizá la primera semblanza, a modo de biografía, que se hace apro- 
vechando los «Manuscritos autógrafos». Responde perfectamente al carácter 
de la Colección que ha iniciado Gabalda, y en la que el editor pretende «situar» 
a los santos. El juicio, por tanto, de este libro y sus méritos se miden desde dos 
capítulos: el valor objetivo y el editorial. 

Por el que se refiere a presentar a la Santa objetivamente, el autor lo hace 
con seriedad informativa, con sobriedad y dando preferencia a las fuentes, ci- 
tadas profusamente. El estrecho margen de 138 páginas ha sido bien aprove- 
chado por los once capítulos para dar una trayectoria histórica y doctrinal de 
la Santita muy sobria, pero suficiente. En plan de divulgación entre gentes de 
cultura religiosa media, no sólo cumple, sino que viene a cubrir una necesidad 
este libro, en unos momentos en que se notaba algo perjudicada la euforia te- 
resitista por culpa de las recientes polémicas. 

Merece destacarse asimismo el enfoque que particularmente le proviene a la 
Santa del carácter general de la Colección. El editor quiso que resaltase en la 
santidad eso que presenta de común con nosotros. Si nuestros hermanos los 
santos han de servirnos de modelo —afirma—, no han de serlo desplazados le- 
jos de nuestro mundo, sino más bien visto en la que fué su propia actualidad. 
Son, sencillamente, hombres «en situación», fuya historia nos entra por los ojos 
y a quienes nuestro espíritu adivina en un «hoy» que no fué menos actual que 
este hoy nuestro. Intencionalmente, pues, en la presente colección, lo que se 
intenta es familiarizar al lector con la situación humana, con su estado «exis- 
tencial» y, por consiguiente, psicológico y espiritual, mejor que no enumerar 
(no por eso se eluden) los episodios llamativos de su vida. 

La figura de Santa Teresita, siendo como es, tan entrañablemente humana 
y sencilla, se presta como ninguna para el ensayo. El peligro hubiera estado 
en el «naturalismo». Mas el autor conoce y respeta todos los resortes de la ha- 
giografía y de las biografías modernas y tuvo habilidad para levantar al lector 
al nivel de la Santa. No al revés. Ni faltan vuelos de interpretación muy perso- 
nalistas, que acreditan al escritor dueño del tema y libre de tópicos. Tal, por 
ejemplo, cuando analiza la misteriosa enfermedad de la niña (p. 13 ss.), los 
rasgos de robusta personalidad señalados en ls infancia (c. 1), la soltura que 
pronto desarrolló en los caminos de la oración (p. 25 ss.).—LUCINIO DEL SMO. SA- 
CRAMENTO OCD. 


LOUIS COGNET: Crépuscule des Mystiques-Le conflit Fénelon-Bossuet. Tournai, 
Desclée de Brouwer, 1958, 19'5 cm., 397 p. 


El autor intenta rectificar y complementar la tesis de M. R. Schmittlein: 
L'aspect politique du différend Bossuet-Fénelon (1954). Para Cognet, el proble- 
ma no se redujo a simples rivalidades personales o políticas. Ambos Obispos 
interpretaron una escena difícil del drama religioso francés en el siglo XVI y, si 
se quiere, del jansenismo. Resultó mucho más grave en el legendario conflicto 
la irreductibilidad de las ideas místicas que otras muchas derivaciones pasio- 
nales e intrigas. 

Cognet no se sale de la estricta fidelidad a los documentos, a los que desde el 
principio hasta el fin cede toda la responsabilidad de llevar el diálogo. Inicial- 
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mente, ya supone eso un grande mérito para el autor, que ha sabido controlar 
sus simpatías y que maneja con firme y fría imparcialidad una abundantísima, 
casi desbordante, documentación. Habría que rehacer toda la tarea de Cognet 
para poder constatar que lo que los protagonistas dicen en escena es todo lo 
que hablaron, y si lo hablaron así. De ser cierto, como nos hace pensar la 
objetividad, la falta de toma de posiciones y la ausencia incluso de conclusiones, 
el resultado final no ha podido surtir mejor éxito. Ahora bien, el autor en 
ningún momento hace las siguientes afirmaciones, pero caen en abundancia, 
como fruta madura, a través de la lectura de su libro: 

— El «caso Fénelon» no es el mismo que el de Mme. Guyon, y hay que des- 
elosarlos totalmente para apreciar el relieve y las diferencias. 

— El tan manoseado «quiet:smo» de Fénelon es susceptible de una revisión 
más serena e indulgente que hasta ahora. 

— Fénelon se comportó, en el plano humano, más noble y elegantemente 
(incluso con mayor serenidad) que su fogoso rival. 

— Bossuet ostenta una cultura «mística» bastante elemental, y sobre todo 
tardía, en comparación con Fénelon. 

Todo eso, sin tener en cuenta otros varios factores demasiado humanos que 
alentaron la ruidosa contienda, sugiere, finalmente, la impresión de que en ade- 
lante habrá que ir con más tiento cuando se repitan afirmaciones gratuitas a 
propósito de esta página del jansenismo y del misticismo en Francia. 

Tal ha sido, por lo menos, la impresión más fuerte que a mí me hizo la lec- 
tura de este tormentoso «crepúsculo de los místicos» galos. Y, desde luego, 
que con esta seria e inteligente rectificación que impone la tes:s de L. Cognet 
gana muchísimo la historia de la espiritualidad en general, y en particular la 
de Francia. 

En el cap. 1 traza el autor una semblanza del misticismo galo en el siglo xvi. 
En él entronca la fecunda erudición de Fénelon un entronque con el movi- 
miento místico tradicional y universal. Un apartado nada desdeñable es el que 
el autor dedica al antimisticismo. Mme. Guyon es el tema de otro largo capí- 
tulo (II) aparte. Se perfilan aquí los contornos de su famoso quietismo, del per- 
sonalismo de la inquietante señora y de otros elementos heterogéneos que en- 
traron en lid. El c. 111 estudia por separado la actuación de Fénelon con res- 
pecto a Mme. Guyon y con Saint-Cyr. Bossuet es tema del c. IV. Issy lo es del V, 
y ya no queda sino plantear en todo su dramatismo la fatal ruptura (c. VI), ha- 
cia la que venían confluyendo las intrincadísimas e irreductibles posiciones que 
desde el primer momento se venían enfrentando. Fénelon se batió siempre a 
la retirada y en plan defensivo frente a un ataque por todos los flancos ofen- 
sivo que había de terminar con el máximo deshonor científico del Obispo de 
Cambrai. 

Discútanse o no las conclusiones a que conduce el autor, su labor es bene: 
mérita y el método científico con que lo lleva a cabo merece consideración. Por 
de pronto, Fénelon ha cobrado mayor importancia como autor místico, y creo 
que con trabajos como éste se revaloriza mucho su figura en la historia de la 
espiritualidad, en donde quizá haya que buscarle otro sitio que no sea el quie- 
tismo en el sentido en que se le condenó hasta ahora.—LucINIo DEL SMO. SAcra- 
MENTO OCD. 


GIACOMO LERCARO: Metodi di orazione mentale. Milano, Editrice Massimo, 1957 
21'5 cm., XIX + 361 p. , 


Presentamos la segunda edición de la conocida y sólida obra de Lercaro. Un 
libro escrito para todos, pero dirigido de manera especial a los sacerdotes. En 
primer lugar, para su vida. Porque en él se señalan los métodos garantizados 
por la tradición para la práctica de la oración mental. Esa oración de la cual 
hace la Iglesia un precepto para ellos y la experiencia una inderogable nece- 
sidad. 

Y después, para su ministerio, el libro tiene un fin práctico, un fin casi ur- 
gente. Se tiende, sobre todo en nuestros días, a culpar de la ineficacia de nues- 
tro sacerdocio a la falta de oración. Y en esto influye, sin duda, ese espiritu 
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alegre de independencia que nos hace rebeldes a cualquier método, aunque su 
eficacia esté sobradamente garantizada por la Historia. En estas circunstancias, 
un libro más, que nos invite a la oración y nos facilite su ejercicio, es particu- 
larmente útil. Y mucho más si el libro está escrito con la caridad y el celo pas- 
toral que mueve la pluma de Lercaro. 

Consta la obra de 16 capítulos, precedidos de un ligero prefacio. Los dos pri- 
meros hablan de la necesidad de la oración metódica para la vida de perfec- 
ción, su origen y desarrollo histórico. En los siguientes hace el autor una expo- 
sición bastante completa de los métodos que aún conservan vitalidad en la Igle- 
sia. La exposición de estos métodos es llevada progresivamente de las formas 
discursivas a formas más altas, hasta la contemplación adquirida. Al final hay 
una pequeña bibliografía muy práctica e índices bastante completos. A pesar 
de buscarse una finalidad práctica, la obra está seriamente estudiada. Por eso 
resultan extraños algunos detalles que habrá que corregir en nuevas ediciones, 
Por ejemplo, citar a Luis de la Puente en italiano, y al intentar traducirlo, es- 
cribir: Louis de la Puente. No sé si será una errata. Desde luego, no es única; 
también se escribe: Francisco de Osuña, García des Cisneros, etc. También ex- 
traña ver al P. Aravalles citado en traducción francesa. Y ya dentro del mé- 
todo carmelitano, hemos notado la ausencia bastante acusada de b:bliografía 
en castellano y de autores españoles en general, aunque escribieran en latín. 
De ahí que funde la tradición carmelitana casi exclusivamente sobre Juan de 
J. M. (Calagurritano), que si es autor eminente, no se distingue precisamente 
por su fidelidad a la tradición. Son detalles de poca importanc:a, pero deslucen 
una obra tan acabada.—CustToDIo DEL Niño Jesús OCD. 


LOUIS GARDET: Thémes et textes mystiques (Recherche de critéeres en Mys- 
tique comparée). Paris, Alsatia, 1958, 22 cm., 222 p. 


La primera parte (hasta la p. 76) es un estudio sintético de las experiencias 
místicas en un sentido muy amplio, que pueda servir para poder señalar las 
que el autor denomina señales de autenticidad aun en experiencias místicas 
no católicas. En la segunda parte (hasta la p. 216) se acumulan textos, con le- 
vísimo comentario, pertenecientes a místicos indios, budistas, musulmanes, ju- 
díos y cristianos. 

En el cap. I de la p. I hace breves referencias histórico-psicológ:cas sobre 
cada una de las mencionadas corrientes religiosas. En el c. II estudia, en un 
grupo, las místicas que insisten en exigencias de técnica y que fácilmente co- 
rren el riesgo de caer en ilusión (hindú y cristiana en ciertos terrenos). En el 
C. III estudia la mística que se sitúa en un conocimiento intelectual sabroso. 
Es en donde mejor se localizan los criterios sobre coincidencias y autenticidad 
en todas las mencionadas formas. Está claro que el autor, que revela un cono- 
cimiento maduro de la mística cristiana (según la interpretación de la escuela 
moderna dominicana) se mueve con soltura en el difícil juego de la compara- 
ción, y situándose en el campo de una mística en sentido no riguroso (sobre- 
natural) para quedarse en constataciones de tipo experimental-psicológico. Aun- 
que se aventura a insinuar que es posible también una interpretación rigurosa 
teológica extracristiana a base de una gracia circunstancial (¿actual?) que pu- 
dieran tener tales místicos durante sus experiencias (p. 35). ¡Lo que cierta- 
mente no es ya ni tan tomista ni tan domin'cano! 

De entre los testimonios del misticismo cristiano destaca San Juan de la 
Cruz, sobre todo por sus descripciones de la Noche, en la que presenta más 
puntos de contacto con las descripciones paganas seleccionadas por el autor. 

Tema curioso, más que interesante, desde el punto de la espir'tualidad ca- 
tólica.—ILUCINIO DEL SMO. SACRAMENTO OCD. 


CONRAD PEPLER. O. P.: The three degrees a study of christian mysticism. 
London, Blackfriars Publications, 1957, 19 cm., 256 p. 


Forman el presente volumen varios artículos publicados por su autor en di- 
“versas épocas y circunstancias (uno de ellos enviado al Congreso Eucarístico 
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Internacional de Barcelona). Han sido reunidos y modificados para formar este 
libro, que, no obstante, deja notar la carencia de uniformidad. El título alude 
a las tres tradicionales etapas de la vida espiritual: principiantes, aprovechados 
y perfectos. Le divide en dos partes: los fundamentos y la estructura. 

Evitando hacer un tratado escolástico, el autor ha dado a los temas y al 
modo de tratarlos cierta amplitud y libertad. No obstante, nada nuevo aporta 
a la espiritualidad, salvo el interés novedoso (al menos, para los lectores ajenos 
a Inglaterra) del pequeño estudio sobre los místicos ingleses. En los capítulos 
fundamentales, como son el VIII (What is mysticism), el X (The basis of 
St. Thomas's mysticism) y el XIV (The necessity of Christian Mysticism), y en 
algunos párrafos de otros, repite los consabidos temas de la unidad ascético- 
mística, las laudes habituales a los PP. Garrigou Lagrange y Arintero, y la 
neces dad del misticismo, que el autor expresa en los siguientes términos: 

«It is this divine touch in the substance of the soul, beyond feeling and in 
one ways beyond concepts, which we are maintaining to be of necessity for 
attaining the final, supernatural goal of human existence», y que en nuestra 
sonora lengua sanjuanista viene a decir: «Lo que nosotros sostenemos que es 
necesario para conseguir el fin sobrenatural de la existencia humana es ese 
divino toque en la sustancia del alma, toque que sobrepasa toda sensación y 
aun todo concepto» (p. 206). 

Es curiosa su comparación, harto baladí, entre la poesía de Santo Tomás y 
la de San Juan de la Cruz, pues son totalmente distintas en su inspiración, en 
su finalidad, ¡en su sangre!... En el c. VII se extiende en consideraciones sobre: 
la Eucaristía y la unión mística, que quedan algo confusas, pues hasta el c. VIII 
no da su definición de misticismo, y ciertamente no es la que cuadra a lo que 
sostiene en el capítulo anterior. 

Libro, pues, sumamente práctico, porque demuestra el interés que sigue- 
predominando en el campo teológico por la ciencia ascético mística, y también 
porque nos enseña que las debatidas cuestiones de unidad de vía y de véta- 
ción universal a la divina experiencia siguen como estaban: siempre afirmando: 
los mismos argumentos y siempre quedando sin responder las objeciones ya 
hace años propuestas.—FELIPE DE La VIRGEN DEL CARMEN OCD. 


La suffrance, valeur chrétienne (En colaboración). Paris, Casterman, 1957,. 
DIC 


El sufrimiento es un problema y en cierto modo un misterio que perma- 
nece siempre en trágica actualidad. No pocas veces se convierte, incluso, en una 
de las principales objeciones contra la existencia de un Dios misericordioso, 
por lo que para muchos se hace difícil darle algún sentido o conciliarlo con la 
voluntad de un Dios bueno. Salir al encuentro de esas y de otras tormentosas 
cavilaciones es lo que quiso hacer un equipo aguerrido de teólogos y de filósofos 
del Colegio dominicano de La Sarte-Huy, que distribuyó el temario del siguien- 
te modo: 

Parte primera: El hecho humano del sufrimiento. Bernard Hansoul estugia 
El tema del fracaso en el pensamiento contemporáneo (p. 11-31). La actualidad 
del tema corresponde a lo inactual del sufrimiento. Parte del anális's del conflicto 
razón-pasión según la moral kantíana, y llega a la posición moderna del existen- 
cialismo, pasando por Jaspers y Kierkegaard, Heidegger, Sartre, Camus, sobre 
todo este último. Un escarceo en el último premio Nóbel francés sirve al autor 
para delimitar los contornos de un problema mal impostado en grandes secto- 
res del pensamiento y de la literatura modernos. 

Louis-Bertrand Geiger (La experiencia del mal, p. 33-141) trata de hacer 
sutil y densa filosofía a base de esta sencilla constatación: «La experiencia del 
mal está ligada a la existencia humana lo mismo que la sombra a la luz». Pri- 
mero habla del mal (experimentado) como de un estado afectivo en muúlti- 
ples (9) derivaciones; luego en sus objetivaciones. Establece a continuación la 
distinción entre la doctrina metafísica del mal y las consideraciones de orden 
psicológico, y según dicho cuadro examina el mal como no-ser y como privación 
(diferentes categorías) de algún bien. Por esta pista es por donde se llega en 
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realidad a definir el mal, no como una realidad positiva, s:no como experientia 
de carencia de alguno de los elementos, sin los que no se puede realizar inte- 
gralmente algo ni en sí mismo, ni en relación con el mundo circunstante (p. 82). 
Hablando de experiencia, se impone una constatación peculiar, y es la de que 
el mal forzosamente ha de ser relativo, múltiple o diferente, según las diferen- 
tes áfectividades que vengan afectadas. Las derivaciones que de ahí provienen 
son fecundísimas en sugerencias prácticas; sugerencias que el autor se detiene 
en utllizar para concretar las características del mal en el orden moral. La 
respuesta al problema del mal no solamente implica actitudes de resignación o 
de rebelión en la esfera de la culpabilidad y del castigo; presenta además otra 
serie de reacciones positivas, en determinados aspectos, aparentemente contra- 
dictorios, con la fuga espontánea que provoca y que son las de la amorosa 
aceptación y la de una búsqueda espontánea. Mas eso nos coloca en terrenos 
y frente a valores netamente cristianos, que no tienen enmarque en la psico- 
logía humana. 

Auguste Viard: El sufrimiento en el drama de la salvación (p. 143-164). Con 
perspectivas puramente naturales no podemos menos de sentirnos aplastados 
en cualquiera situación bajo el peso del sufrimiento físico o moral. La Revela- 
ción añade, además, nuevas y mucho más dramáticas derivaciones, si en el su- 
fr:miento sumamos la experiencia de carecer de los bienes sobrenaturales. Las 
proporciones de semejante drama se miden por las dimensiones de la historia del 
mundo, aun del invisible. La Escritura ofrece ligadas las ideas del mal, del 
pecado y del sufrimiento en el hombre. Mas en la misma página en la que se 
nos descifra el enigma histórico del sufrimiento, se nos diseña el plan liber- 
tador y ennoblecedor del mismo. Será, en primer lugar, un medio por el que 
Dios asegurará la fidelidad y la sumisión del hombre a El. En Abraham repe- 
tirá (esta vez con éxito) la prueba del Edén. Toda la historia de Israel es una 
epopeya del sufrimiento, convertido en fuente de esperanzas y de felicidad. 
Cristo dió el máximo contenido positivo al sufrimiento humano en su vida y 
doctrina y, sobre todo, incorporándolo a los elementos vitales de su Redención. 

Parte segunda: Sentido cristiano del sufrimiento. Roger Troisfontaines: Sa- 
erificio y Sufrimiento (p. 167-186). La vida humana no adquiere pleno signifi- 
cado si no es en la medida en que se la consagra. Consagrar es hacer un acto 
sacrificial. El sacrificio es el acto más específicamente humano: el paso (Pas- 
cua) de la vida animal en la que está enraizado el ser humano, hasta la vida 
divina, a la que le convida una invitación graciosa de la Trinidad. Estamos 
frente a una idea fundamental de la Revelación. El autor prefiere la teoría de 
los oblacionistas (Lepin, De la Taille) contra los clásicos inmolacionistas (Be- 
larmino, Lugo, Billuart, Lesius, Salmerón, Billot, etc.), explicando la esencia del 
Sacrificio. Sobre esta base (como se ve, discut'ble) insiste en la importancia del 
súfrimiento moral, que entraña la conciencia de desorden y la correspondiente 
tarea de enderezar las leyes del Amor. Tal es la trayectoria de Cristo y éste es 
el significado de la Misa. En el terreno de lo opinable dentro de la teología ca- 
tólica no merece la pena sugerir observaciones. Unicamente me atrevo a afir- 
mar que sigue ostentando mayor autoridad extrínseca e intrínseca la teoría 
inmolacionista y que en plan de valorizar el sufrimiento supera con creces a 
la que el autor prefiere. 

Louis Charlier: La Cruz y la Resurrección de Cristo y del Cristiano (p. 187- 
204). No se puede hacer una teología del sufrimiento si no es en función de la 
misericordia divina que interviene la historia humana. Un estudio de la econo- 
mía adámica y luego de la «nueva creación» en Cristo crucificado y resucitado 
nos traza los cánones del dolor-valor cristiano. La misma s:'mbología sacramen- 
taria del bautismo (principio de la vida sobrenatural) atestigua esa íntima tra- 
bazón entre los destinos del cristiano y nuestro uso de la vida. 

Raphaél-Louis Oechslin: El misterio del sufrimiento y el don del Amor 
(p. 205-223). La experiencia del mal (sufrimiento) nos arrolla como una fuerza 
extraña que disloca nuestro ser, ávido de plenitud de vida. La filosofía no re- 
suelve el problema con reducirlo a sus datos. Sólo Cristo es quien, con el lugar 
que le concedió al sufrimiento su vída y su doctrina, hizo luz sobre este tema. 
La lección fundamental está en que el sufrimiento se encuentra estrechamente 
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unido al Amor. Ahora bien: ese Amor afronta todos los riesgos y aventuras 
en el sufrimiento (individual, social, etc.) a costa de permanecer fiel. 

Francois Capitte: El humanismo cristiano del sufrimiento (p. 225-247). Par- 
tiendo del hecho de que un humanismo auténticamente cristiano ha de estar 
modelado por el optimismo de la creación, en la que el hombre y sus valores 
eternos ocupan el destino central, así como: del hecho de que la marcha del 
hombre hacia su fin se ve modificada por el pecado original y el decreto de la 
Redención, habrá que conclu:r que el sufrimiento en los planes de Dios ha ve- 
nido a ser como el instrumento capaz de transformar el mismo pecado y el 
mal, cual materiales mal adaptados, en valores eficientes, gracias al amor. Co- 
brar coincidencia de esta conclusión, puede significar la postura fundamental 
de la penitencia y puede llevarse hasta el buscarse intencionadamente el sufr:- 
miento supererogatorio y expiador. 

Con Servais Pinckaers habrá que concluir que, de acuerdo con la respuesta 
«que cada hombre sepa dar de su propia dignidad, de sus responsabilidades ante 
su conciencia de hombre y de cristiano, dependerá la infravaloración o la su- 
pravaloración del sufrimiento. 

Mirando al esfuerzo de colaboración, no está mal este ensayo. Se repiten 
ciertas dieas, se omiten cuestiones y se hace caso omiso en absoluto de la abun- 
dante y muy sugestiva bibliografía moderna sobre el asunto.—LucINIO DEL SSMO. 
“SACRAMENTO OCD. 


Problemi practici intorno alla vocazione (numero speciale de “Rivista di As- 
cetica e Mistica”). Fiésole, 1958, 21 em., 144 p. 


Con verdadero interés hemos leído este volumen, ded:cado al problema de 
la vocación. Abierto con la experiencia real de dos vocaciones de signo Casi 
contrario, que indican la gama infinitamente variada por la que pueden pasar 
auténticas vocaciones, se pasa a continuación a trabajos de un valor más ben 
especulativo. El P. A. Barrufo nos describe la «Psicología del apostolado voca- 
cional según San Ignacio de Loyola», donde se dan a conocer las grandes líneas 
que San Ignacio guardó y quiso guardasen sus hijos en la búsqueda y selección 
de las vocaciones. El P. G. de Vigolo nos ofrece aquí un artículo, por el estilo 
de los suyos sobre «Castidad y vocación a la vida sacerdotal y religiosa». No 
solamente estamos de acuerdo con las preciosas indicaciones que en él se hacen, 
“sino que nos hace echar de menos entre nosotros estudios sobre temas tan inte- 
resantes y vitales. Creemos de toda urgencia que las normas de la Sagrada Con- 
gregación de Seminarios sean conocidas y sirvan de verdadera pauta en los 
casos concretos. Estamos convencidos de que no solamente estas normas, pero 
las que se encuentran en la Sacra Virg/nitas y en los Estatutos anejos a la Se- 
des Sapientiae, que demuestran claramente la mente de la Iglesia, son poco 
tenidas en cuenta. Sobre la batallona cuestión de la libertad u obligación en 
el problema de la Vocación, el P. Ranieri nos expone su opinión, que quiere 
ser «media». Con los liberistas admite que la vocación es siempre de consejo, 
si se mira bajo el aspecto de la obediencia, y con los obligatoristas que es de 
precepto, si se mira bajo el aspecto de la caridad; con los primeros afirma aque 
la renuncia no es pecado de desobediencia; con los segundos, que es pecado 
contra la caridad (p. 88). Sin embargo, se puede preguntar que se trata sencij- 
llamente de saber si es o no obligatoria, por la razón que sea. Y bajo este caso 
hay que decir sí o no, pues no parece pueda darse término medio. A pesar de 
todo, tiene sutiles distinciones sobre las diversas clases de consejos que ilustran 
la cuestión. En el mismo plan práctico encontramos dos artículos sobre la 
preocupación por las vocaciones y la causa de los fallos con út'les sugerencias. 
Completan el volumen la presentación del «Carmelo Apostólico de Hijas de San- 
ta Teresa» y «una escuela de preparación de maestras de novicias». 

Nuestros lectores encontrarán en las páginas de este libro enseñanzas uti- 
lísimas y se sentirán enfrentados con problemas de honda repercusión espiri- 
tual. —FORTUNATO DE J, SACRAMENTADO OCD. 
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SON COURTOIS: Vor den Angesicht des Herrn. Wien, Herder, 1958, 19'5 cm., 
Pp. 


Tenemos entre las manos los cuadernos tercero y Cuarto de la traducción 
al alemán de la obra Face au Seigneur, del conocido escritor de temas formati- 
vos Gaston Courtois. En estos dos cuadernos de reflexiones sacerdotales el au- 
tor se detiene en la exposición de títulos como éstos: el sacerdote y su sentido 
de Dios, el sacerdote y el agradecimiento, el sentido eclesiástico, el sacerdote y 
los niños, los enfermos y el mundo del trabajo, el sacerdote y los ancianos, las 
relaciones con los religiosos, la grandeza de la vocación sacerdotal, etc. 

El que buscase unas meditaciones por el estilo con que frecuentemente se 
ofrecen, es decir, de una manera esquemática, dejando a la reflexión personal 
el profundizar en ellas, no las encontraría en este libro. Son más bien refle- 
xiones donde con un estilo más ágil, más actual, donde hallen cabida las encí- 
clicas y las citas de pastorales episcopales, se van desarrollando con la sufi- 
ciente amplitud los temas de evidente interés sacerdotal que ellas afrontan. 
Sin embargo, como no se trata de pura teoría, se da también su parte a con- 
sideraciones prácticas a través de los coloquios, exámenes, propósitos, temas de 
conversación, oraciones, pensamientos, etc. Una obra, en suma, donde sin la 
presentación un tanto seca y descarnada, y por ello menos gustosa, de los li- 
bros de meditación, se nos da el mismo contenido, más asimilable al gusto 
actual. 

Recomendamos estas reflexiones, que creemos están llamadas a hacer mu- 
cho bien en las vocaciones sacerdotales y religiosas. La presentación, muy es- 
merada.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


JACQUES DELESALLE: Cet étrange secret. (Les Études Carmélitaines.) Des- 
clée de Brouwer, 1958, 22 cm., 314 p. 


Dios como tema de preocupación de la actividad humana moderna es el 
objeto de este libro del doctor Delesalle. Para lograr captar el puesto que ocupa 
Dios en ese mundo, se ha colocado el autor en las dos vertíentes más impor- 
tantes de la cultura humana moderna: la poesía, mejor diríamos, la literatura 
y la filosofía. Su elección viene motivada no sólo por la importancia de ambas 
manifestaciones culturales, sino por la íntima trabazón que entre ellas existe 
en la actualidad. Porque es un hecho cierto que la literatura que Delesalle es- 
tudia en su libro es una literatura que se mueve dentro de un ambiente creado 
por una filosofía. Los poetas y literatos que estudia son escritores que pertene- 
cen al movimiento existencialista. Y el existencialismo está afincado en el cam- 
po filosófico, ya que, aun prescindiendo de la exstencia o no existencia de 
auténticos valores filosóficos, es cierto que el existencialismo está influenciado 
por la filosofía y que muchas de sus ideas y de sus temas están en el pensar 
de los filósofos o le han llegado a través de ellos. De ahí que la segunda parte 
del libro ayude no sólo a comprender y explicarse la primera, síno a poner en 
claro esta íntima trabazón entre ambas manifestaciones culturales modernas. 

En la primera parte estudia algunos de los escritores literarios de la actua- 
lidad. Tiene el acierto de haber escogido los literatos más principales en el 
campo de la literatura mund'al. Además todos tienen afinidades existencialistas. 
Dostoievski, Kafka, Bernanos, Graham Green, Gide, etc., son autores que es- 
ián en las mentes de todos los aficionados a la literatura. 

En la segunda parte, de amplitudes históricas mucho mayores, aunque de 
menor extensión en el libro, el autor ha sabido darnos una panorámica del 
pensar filosófico, estrictamente tal, a partir de Descartes. Pero la filosofía que 
Delesalle estudia en esta parte es sólo una vertiente de la filosofía moderna, la 
extraescolástica, ya que el estudio breve que hace del Cristianismo no es más 
que un estudio muy somero para poder afirmar que la segunda parte abarca 
el estudio de toda la filosofía moderna. No es un defecto esta preferencia por 
esta vertiente de la filosofía. Es ella precisamente la que ha servido de cauce 
para llegár a la literatura las ideas filosóficas. 

Después de leer las 314 p. de este libro queda uno convencido de que el tema 


284 BIBLIOGRAFÍA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, XVIII (1959) 10: 


de Dios no está ausente ni de la literatura ni de la filosofía modernas. Esto no 
quiere decir que todos los autores que Delesalle estuvlia sean teístas, porque que 
Dios sea problema en la literatura y en la filosofía no significa que este proble- 
ma sea solucionado por todos con una afirmación rotunda. Y mucho menos que: 
sea en el sentido de un D:os personal y trascendente al mundo y a las cosas. 
Significa tan sólo que es problema, que interesa el tema de Dios. Por eso re- 
fleja exactamente el pensamiento del autor y el contenido del libro el subtítulo 
que le ha puesto: Poésie et philosophie a la recherche de Dieu, ya que esto- 
es lo que se desprende de su lectura y lo que const'tuye el punto de conver- 
gencia de todos los autores estudiados. La solución ya es algo distinta. Unos. 
han acertado con ella, otros están al margen de la misma. 

Este es el libro de Delesalle. Un libro interesante y valioso. Interesante por 
el tema que aborda y valioso por la manera de llevar la investigación del mis-- 
mo. Ha sabido armonizar dos cosas difíciles: un análisis detallado, minucioso 
y leal con una visión sintética de las obras estudiadas por el autor. Por eso la 
impresión que el lector saca de su lectura es no sólo una impresión parcial del 
pensamiento de cada autor estudiado, sino una impresión de conjunto de todo- 
su pensam'ento. 

Una conquista, en suma, que puede anotarse Études Carmélitaines, que ha 
visto enriquecida su larga y meritísima colección de trabajos monográficos con. 
este tan interesante del doctor Delesalle.—SEGUNDO DE Jesús OCD. 


THEODOR BOBLER, O. S. B.: Die Familie. Limburg-Lahn, Verlag Ars Liturgica 
Maria Laach, 1958, 22 cm., 104 p. 


Uno de los pilares de la civilización hoy en peligro es la institución familiar. 
Salvarla es la preocupación de todos los buenos hijos de la Iglesia. A recordar 
su carácter de institución divina y social, las posibilidades sobrenaturales que 
ella ofrece, está dedicado este cuaderno. Después de recordarnos la semejanza 
de la familia con la Trinidad beatísima, se examina la teología de la familia 
tal como aparece en la revelación del Antiguo Testamento y en la predicación 
cristiana. Se nos ofrece la idea de paternidad encarnada en las ideas del gran 
Padre de los monjes de Occidente, San Benito, y la salvación de la maternidad. 
Otros trabajos exponen los aspectos espirituales de la viudez y virginidad. Como 
en los anteriores, algunos grabados ilustran el volumen.—FoRTUNATO DE J. Sa- 
CRAMENTADO OCD. 


M. A. COUTURIER, O. P.: Art et liberté spirituelle. Paris, Editions du Cerf, 1958, 
22 cm., 165 p. 


Es un manojo póstumo de artículos y de notas, conferencias, impresiones, 
etcétera, del célebre dominico, a cargo de la revista L'4rt Sacré, que en vida 
le sirviera de tr:buna durante las aún recientes y famosas polémicas a propó- 
sito del arte religioso. El camino real del arte, Greco, su presunta mística. Pi- 
casso, los cristianos y la situación actual del arte cristiano, renovación del arte 
sacro en el Canadá y una nota sobre la abstracción forman el temario com- 
plejo de lo que pudiéramos llamar primera parte de esta colección de docu- 
mentos. En la segunda, bajo la denominación general de Crónicas, se transeri- 
ben fragmentos de conferencias y apuntes de viajes referentes al tema general 
y situados en el clima norteamericano. 

Para el P. Couturier, «el camino real del arte» es el camino de la belleza y al 
mismo tiempo del amor. Un arte auténtico normalmente habría de terminar en 
Dios. El arte se enfrenta aquí con la grave objec:ón que surge de verificar una 
inconsecuencia entre la cuestión de derecho y la de hecho. ¿Por qué la mayo- 
ría de los mejores artistas modernos no son precisamente creyentes ni religio- 
sos? El P. Couturier trata de contestar distinguiendo en el artista su operación 
creadora y su manera peculiar de contemplar la belleza. Ambas pueden ir di- 
sociadas. En la segunda actitud, además, pueden intervenir servidumbres ideo- 
lógicas que impiden la correlación natural entre la percepción de lo Bello (con 
mayúscula) y cierto clima de libertad y de desprendimiento de prejuicios ma- 
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terialistas. La argumentación se desliza muy sutil y metafísica. La verdad es 
que la conclusión de esta conferencia parece ser la de que es un mundo des- 
concertante la conciencia del artista, y que en los artistas modernos estos prin- 
cipios teóricos del P. Couturier caminan paralelos, con la mentalidad estética 
de muchísimos de los artistas contemporáneos, sin que ni unos ni otros se den 
por aludidos. ¡De momento, habrá que decir que «el presunto camino real del 
arte» resulta un tema de turismo especulativo y de arqueología! 

Picasso (objeto de dos conferencias) es una desconcertante constatación de 
esa desavenencia entre los principios de la metafísica del arte y sus últimas de- 
rivaciones. Aunque el «caso Picasso» impone cierta revis.ón de posturas en la 
conciencia artística de muchos católicos, según las preferencias del P. Couturier. 

Otro tema de batalla que el P. Couturier presenta con una impostación pa- 
radójica y muy discutible es el tema del Greco. Todo el mundo ha dado en exal- 
tar su «misticismo». ¡Alto ahí! Todo lo contrario, dice el valiente dominico. 
Si se exceptúan los retratos, no ostenta sú pintura la presencia de un mundo 
interior. Se trata, sencillamente, de un grande ingenio artístico que supo plas- 
mar el prodig.oso teatro y una cierta elocuencia española en luces, nubes, pai- 
sajes, miradas, manos, gestos, posturas, etc. En una palabra, mejor que una in- 
terpretación estética del sentimiento religioso, el Greco lleva a cabo un produc- 
to de sensibilidad inquieta y apasionada apropiada al color de la lente con que 
miramos nosotros las cosas en nuestro tiempo. 

En general, el P. Couturier, como se ve, no es am'go de los temas y de las 
afirmaciones cómodamente instalados en nuestra erudición barata. Su fina dia- 
léctica regatea mucho el valor de las posturas formulistas. Por eso precisamen- 
te perdurará la inquietud que él supo despertar dentro del arte religioso mo- 
derno y es fácil que las afirmaciones de dicho padre sigan siendo el punto de 
partida para futuras discusiones.—LUCcINIO DEL SMO. SACRAMENTO OCD. 


LIBROS SOBRE LOURDES 


R. LAURENTIN: Lourdes. Dossier des documents authentiques. 3: Autour de la 
Grotte interdite 14 juin 27 aoút 1858. Paris, Lethielleux, 1958, 25 cm., 352 p. 


De sorpresa en sorpresa, este trabajo tenaz sobre Lourdes de los volúmenes 
del sacerdote Laurentin nos va descubriendo toda la perspectiva de este gran 
hecho de Iglesia, esta realidad sobrenatural. Y es este carácter sobrenatural 
del hecho lo que más resalta en el 3.2 y lo que más estimable nos lo hace. La 
distribución es la misma que la de los anteriores: ideas capitales; vida palpi- 
tante de los hechos y las personas en el film, que viene a ser la pieza capítal 
y de interés más inmediato para el mayor número de lectores, y —en letra más 
menuda, para los que se tomen ese trabajo— todo el material a disposición de 
los estudiosos. 

El carácter sobrenatural. En este tomo todavía se hace presente la Virgen 
en su última aparición. Este hecho y la fecha en que se realiza es, sin duda, 
para para nuestros lectores, ya por sí, atrayente. Pero, a través de este film ma- 
gistral, y en su fondo objet:vo, el carácter sobrenatural se desprende de Ber- 
nadette, la vidente, que crece aquí, a nuestra vista, de modo sensible. Hay la 
intervención oficial eclesiástica; la Comisión que, al fin, se nombra para in- 
vestigar; la intervención de Luis Veuillot, el gran periodista, amigo entrañable 
de nuestro Donoso Cortés. Pero nuestra atención, llevada de la lectura, se po- 
láriza en Bernadette. Es la madurez alcanzada en este lapso tan corto de tiem- 
po, y que se revela en la misma conducta observada en la última aparición; 
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el peso, la serenidad; la sobrehumana serenidad con que se encuentra ante 
las figuras que empiezan a intervenir en los acontecimientos; la extraña sabia 
sencillez con que responde en los interrogatorios. Es, en fin, una Bernadette cre- 
cida por la gracia de Lourdes. Es lo que más nos interesa en este volumen. 


Interesante sobremanera la sorpresa de archivo con que metódicamente nos 
regala el autor en cada volumen, y que en éste es —también alrededor de los in- 
terrogatorios extraordinarios de Bernadette— el cuaderno de notas del abogado 
de Dijón, más rico de color y de detalles que la misma nota que redactará más 
tarde Bernadette. Y las notas al día del interesante testigo de los hechos Estrade. 
Los amantes de Lourdes y los amantes de la verdad, y sobre todo los amantes 
del rastro de lo sobrenatural en los acontecimientos y en las almas encontra- 
rán un extraordinario regalo en las páginas de este tercer volumen de R. Lau- 
rentin.—FRANCISCO DEL NiÑo Jesús OCD. 


R. LAURENTIN: Lourdes. Dossiers de documents authentiques. 4: Le dénouement 
de “L'affaire Lourdes” et intervention impériale. 28 aoút 20 octobre 1858. 
Paris, Lethielleux, 25 cm., 320 p. 


Este IV volumen presenta un interés sorprendente. R. Laurentin ha llegado 
en este tomo al período más intrincado y desconcertante de la historia de Lour- 
des. También sobre este período que historia —que va del 28 de agosto al 20 de: 
octubre— se acumuló la leyenda, el misterio. 


El autor empieza situándose ante la actitud del comisario Jacomet en sus 
luchas con el alcalde Lacadé; sus debilidades y modo de proceder en medio de 
órdenes contradictorias. Día tras día va señalando toda esta complicada red ofi- 
cial. Jacomet se embarulla ante las consignas «negre-blanc» que le envía el mi- 
nistro del Interior. Pero cuando —según la leyenda— el comisario se aturde- 
es ante la supuesta «Dépéche electrique» (10 septiembre). 


Crece el interés al ir siguiendo la actitud del prefecto. Cartas de los Minis- 
terios a éste, que no sabe cómo salir de la situación. Por si fuera poco, los pe- 
riodistas —sobre todo lós de París, y entre ellos Veuillot— animan y atizan con 
su ironía esta difícil situaeión. Por eso R. Laurentin empieza el tomo IV inter- 
pretando la publicacicón del artículo de Veuillot en L'Univers como toque de 
arrebato. 


Mientras, la diplomacia eclesiástica jugaba un gran papel. En Tarbes, los 
representantes del Ob:spo, entrevistándose secretamente con el ministro de 
Estado. En Biarritz, Mgr. de Salinis, Arzobispo de Auch, visitaba con el mismo 
fin al Emperador, que se encontraba allí de vacaciones. Por fin, este enmara- 
ñado problema se resuelve. La intervención imperial aparece clara, despojada 
de toda leyenda (dépéche electrique», etc...). Después de esta entrevista de Sa- 
linis con Napoleón III, todo se calma. La actitud firme, serena, de Bernadette, 
la sobrenaturalidad de las apariciones, la actividad del clero acaban inclinando 
los puntos positivos a su favor. 


En la segunda parte se da todo el material documental que va del 28 de: 
agosto al 20 de octubre. Pero aquí también empieza la labor del crítico. Lau- 
rentin lo confiesa sinceramente: va sin expurgar. 


Uno no sabe qué admirar más. Si la gran meticulosidad, las cualidades na- 
rrativas de R. Laurentin, el inmenso esfuerzo de investigación, o la limpieza, 
el gusto, la impecabilidad de los impresores. 


Y, sin embargo, el autor, rebasando el proyecto inicial, nos anuncia otros 
dos volúmenes (V-VI), el último de los cuales se piensa publicar —y hasta 
ahora ha cumplido su palabra— para fines de 1960. 

Hermoso volumen, animado con un gran reparto de ilustraciones, algunas 
inéditas, que filman todo este inquieto período. Sin duda alguna, de entre los: 
trabajos científicos del Centenario 1958, éste es el de más envergadura. 
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S. EXC. MGR. THEAS: Lourdes, terre de Marie. Lourdes, Imprimerie de la 
Grotte, 1958, 20 cm., 381 p. 


No podía faltar, en el año Centenario de Lourdes, la voz de S. Exc. Mgr. Theas, 
Obispo de Tarbes y Lourdes. Nos ofrece en este abultado volumen una antología 
de 54 escritos y discursos pronunciados en los dos lustros que lleva al frente de 
su misión mariana. 

Son discursos y cartas pastorales debidos a los motivos más variados. Por 
eso no guardan unión entre sí, pero sí una rica variedad de temas y doctrina. 
En ellos se persigue un fin pastoral. Con gran sencillez se reparte una sólida 
doctrina, interpretando muy bien y yendo a fundamentar la vida espiritual de 
los fieles a él confiados. 


En esas alocuciones de circunstancias S. Exc. Mgr. aprovecha para desarro- 
llar puntos doctrinales de gran actualidad. 


ALFRED VALETTE: Le gran inconnu du Centenaire de Lourdes: le Bureau des 
Constatations médicales, Paris, Alsatia, 1958, 18'5 cm., 124 p. 


El Dr. Alfred Valette —médico de Lourdes— está bien informado para ha- 
blarnos con competencia del tema. Es curioso el título con que tan sincera-- 
mente lanza su libro al público. El, que sabe de los desvelos, del prestigio y 
del apoyo que los médicos aportan a la buena marcha de esta obra maravillo- 
samente organizada, quiere abrir su funcionamiento, su realidad, a todos: pú- 
blico medio y profesionales. 

En la primera parte nos habla del funcionamiento de estos organismos: 
Bureau des Constatations Médicales, Bureau d'Études Scientifiques y del Comité 
National. En la segunda, muestra el gran movimiento médico de Lourdes, Al 
despedirse ya casi del lector, presenta las características de una tesis médica 
sobre Lourdes y ofrece un esquema de cuatro títulos interesantes para una te- 
sis doctoral. Nos dice en la p. 41 cómo de 1907-1955 el hecho de Lourdes pro- 
vocó 13 tesis doctorales —nueve a favor y cuatro en contra—. Es de notar cómo 
los médicos de puntos negativos se apoyan todos en un argumento que no es 
estrictamente de su competencia: el milagro. 


Muy útil esta obra, que abre a todos el funcionamiento de estos organismos: 
médicos de la Cité des Miracles. 


ADRIEN M. MALO, O. F. M.: Pour le Centenaire de Lourdes. Montréal, Ed. Fran- 
ciscaines, 1958, 23 cm., 120 p. 


El autor de este libro acompañó —y ahora hace de cronista— al R. P. Ba- 
lic, O. F. M., en el viaje que, como presidente de la Academia Mariana Interna- 
cional, hizo al Canadá, del 7 al 30 de septiembre de 1957. El fin del viaje fué 
ponerse en contacto directo con la Societé Canadiense d'Études Mariales e ini- 
ciar un movimiento de oración y estudio como preparación para el Congreso 
Internacional de Lourdes (10-17-1X-1958). 

La obra recoge las actividades del P. Balic en este sentido. Se nos dan las 
cuatro conferencias que pronunció en diversas partes: «Lourdes, cité des mi- 
racles»; «Deux questions theologigues actuelles»; «Marie et lÉglise»; «*Marie, 
Mére de Dieu et des hommes dans le plan eternel», 

Están expuestas con gran claridad, sintetizando diversas corrientes en el 
campo mariológico. Todas tocan puntos de gran actualidad, sobre todo las se- 
gunda y tercera. Al final se historían diversas actos honor ficos en honor del 
padre Balic, terminando con una documentación sobre la Iglesia del silencio. 
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LUIGI M. CANZIANI: Il Messaggio di Lourdes. Milano, Ancora, 958, 18'5 cm., 
350 p. 


El primer Centenario de Lourdes ha producido una excelente y variada bi- 
bliografía. Se le ha interpretado desde la vertiente de su espiritualidad, teolo- 
gía, apologética, medicina, derecho..., etc. 

Entre las interpretaciones más quer:das y auténticas de las apariciones, lleva 
las de ganar su visión como auténtico mensaje evangélico. Desde luego que no 
se podrá pensar en vincular tan acertadamente un hecho histórico —aunque 
sobrenatural— con una verdad tan sustancial como el Evangelio. Desconfiamos 
decididamente de toda visión o revelación que no inicie y sostenga tan valien- 
temente esa motivación como lo ha hecho Lourdes. 

Para mí, es el mayor mérito del libro que presento. El haber interpretado 
evangélicamente las apariciones de Lourdes. Excelente forma de no derivar 
la orientación de una aparición hacia hechos sentimentales, poco profundos o 
secundarios. 

Por eso nos gusta —ya en la misma entrada de la obra— descubrir esa hila- 
ción que L. Canziani lleva al relacionar los hechos más vitales del Evangelio 
con las apariciones. Fuente: gracia, limpieza de pecado. Lourdes, luz de llama, 
amor de Cristo, fuego de amor sobre la tierra, unidad, calor. 

Pero donde, sobre todo, acierta el autor, es cuando, en el capítulo 3.0, titula 
así: La sustancia de la piedad de Lourdes: La Eucaristía, la Cruz, el Rosario. 

Esta magnífica interpretación es la que aprovecha Canziani para exponer 
la actualidad del mensaje de Lourdes como actuación de una profunda recons- 
trucción cristiana. 

En la segunda parte se estudian brevemente las 18 aparic;ones. 

Además, el libro está escrito con calor y unción. Otro mérito: el llevar un 
fin práctico. También el merecer dos ediciones en menos de un año. Muy buena 
impresión y presentación. 


BASILE VIOLLEAU: Lourdes, signe de Dieu. Angouléme Coquemard, 1958, 
Scam 23D; 


Un estratégico subtítulo en rojo nos indica la finalidad del libro: 4 los que 
no creen. Por eso el autor describe el origen y desarrollo de Lourdes. Inmedia- 
tamente empieza uno a Sentirse inquieto, interesado: es que el libro empieza 
a cumplir su misión. Es el secreto de Lourdes y —desde el lado natural— la 
prueba inicial más clara. La gran sencillez de Bernadette, su ignorancia y, por 
otro lado, su invencible firmeza, que le empuja, s.n ella quererlo, hacia la gruta. 
Fué precisamente lo que desbordó la prudente posición de M. 1'Abbé Peyramale, 
así como la inefable sonrisa de Bernadette hizo temblar con su candor y deli- 
cadeza al conde de Bruissard, acabando por rendirle. 

Una segunda parte se refuerza con la prueba indiscutible de los milagros. 
Ni ilusión ni fuerzas desconoc.das. Es más fácil llamarlo por su nombre: mi- 
lagro. Lóurdes ha nacido. Lourdes, signo de Dios, verdadera faz de la Iglesia y 
de su fundador. Lourdes ha nacido para todos. Por eso la faja del libro —que 
aquí no es comercial— también inquieta: «Confiado a la caridad de los cristia- 
nos, para Sus hermanos los increyentes». ¡Muy bien! 


ROBERT SERROU: Bernadette, sur la terre, comme au ciel. Paris, Hachette, 
1958, 28 cm.. 100 p. 


Los franceses han demostrado su acred:tado buen gusto en sus publicacio- 
nes; un gran esfuerzo en el avance histórico y doctrinal de Lourdes; una per- 
fecta organización en la marcha del Centenario. Tampoco han regateado el es- 
fuerzo económico para regalarnos unas publicaciones de un gusto e impresión 
intachables. 

Así es este álbum, con prefacio del Cardenal Gerlier, texto de 12 páginas 


a cargo de Robert Serrou y editado por la célebre revista Match, en la Editorial 
Hachette. 


15 BIBLIOGRAFÍA. —REV. DE ESPIRITUALIDAD, XVII (1959) 289 


Son más de 100 las ilustraciones, en un perfecto offset trabajado por Pierre 
Vals con un grupo de colaboradores. Aquí aparece la persona de Bernadette 
“en el centro de los sucesos de Lourdes. La imagen visual en negro impresiona 
y se proyecta hacia dentro, emocionando y convenciendo. 

Todo realizado con un gusto excelente. ¡Qué magnífica realización artística! 


LOYS PETILLOT M. P. SEVE: Histoire des apparitions de Lourdes. Paris, Bonne 
Presse, 1958, 29 cm., 40 p. 


Buena ocurrencia. Al lado de cualquier otro tebeo que los niños se saben de 
“memoria, este año aparecía en los quioscos de Francia el mensaje de Lourdes 
«coro otro cuento más. Hasta ahí ha llegado el ingenio. Los niños han podido 
“saborear, con tanto interés como el cuento más apasionado, la historia de 
Lourdes. 

ANí estaba en los tenderetes reclamando la atención como otro héroe nuevo. 
Las mismas características, los mismos colores, los entrecuadros con texto 
«corto; todo exactamente igual que un tebeo, sólo que contando la historia de 
Lourdes. Hasta a las personas mayores que hemos manejado, v. gr., los Docu- 
ments autenthiques, de R. Laurentin, nos causa placer echarnos a andar por 
«este "camino de lectura y dibujo espiritual. 

Los niños seguro que se lo han devorado con la misma curiosidad y aliento 
como si fuese su héroe preferido. Sólo que con ventaja se trata de un tema es- 
“piritual que se les ha hecho conocer casi sin querer, con gusto. 

Una felicitación a los autores y editores. 


R. LAURENTIN: Bernadette raconte les apparitions. Paris, Lethielleux, 1938, 
TOCADO De 


En este folleto se ofrece una síntesis de las relaciones auténticas que Ber- 
madette escribió seis veces, y de las que el autor piensa publicar un estudio 
«crítico. R. Laurentin ha reconstruído según los documentos autógrafos conser- 
vados en Saint-Gildard, en Nevers. Nada ha cambiado ni añadido (sólo se ha 
aniformado la ortografía). 

R. Laurentin adopta las variantes más antiguas. Así aparece Bernadette en 
toda su espontaneidad. Veintiocho fotos en offset acompañan alegremente el 
texto, donde el relato emocionante de Bernadette supera la calidad del mensaje 


fotográfico. 


FINUZZO: Cent'anni a Lourdes. Milano, Giovanni Daverio, 1958, 17 cm., 135 p. 


Las características de este libro son: ser una síntes:s sencilla del hecho de 
Jourdes, Está escrito sin pretensiones. Sólo aspira a ser una actualización de 
Lourdes con vistas al Centenario 1958. Servir de orientación. 

Se habla en él del ambiente de Lourdes, de la familia de la vidente. Se na- 
Tran sucintamente las 18 apariciones. Se actualiza una vivencia sentimental de 
Lourdes, «ciudad donde se llora y se reza». Este es el contenido. Sin dejar de 
ser útil, no alcanza ni con mucho la profundidad y buena orientación de otra 
obra italiana: 11 Messaggio di Lourdes, de Luigi Canziani. La de D. Pinuzzo 
.dusca un público más sencillo, al que, sin duda, habrá servido de orientación. 


HIAC L. MARÉCHAL, O. P. Bernadette dans le Rosaire. Nicolet, Centre Ma- 
rial Canadien, 1958, 21 cm., 31 p. 


Otra interpretación más de Lourdes. No es el primero ni el único libro que 
intenta ver el mensaje lourdense en esta dimensión. H. Maréchal intenta abrir 
la experiencia religiosa de Lourdes en cuanto es capaz de sostener un parale- 
lismo que la une a los misterios que se recuerdan en el rosario. 

"Así se va tramando un simbolismo entre Lourdes y los misterios del rosa- 
“rio. En esto dista mucho de la obra del P. M. Gagnier, O. P., Le message de 
Lourde3. Aquí el simbolismo no es forzado, de mal gusto, ni alambicado como 
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en el de Gasnier. Es subrio, buscando un fin parenético. Además de saber ha- 
cerlo con habilidad, el libro no disgusta porque no va en plan de hacer tesis,. 
sino de descubrir una relación simbólica y práctica. 


LUCILLE BEAUMONT: La Santita de Lourdes. Barcelona, Mateu, 1958, 19 cm., 
209 -D> > 


Lourdes ha tenido dimensiones universales. Se le ha interpretado muy di- 
versamente; incluso en el mismo Centenario ha aparecido alguna voz desagra- 
dable desde el campo protestante. 

El libro que comentamos va orientado a niños y jóvenes principalmente. 
Pronto se echa de ver en el modo de narrar. Por lo tanto, no le pedimos nada 
nuevo ni original. Sólo que los niños se lo merecen. La Virgen sonrió también 
para ellos. 


A vous, mon frére, qui revenez de Lourdes, Action Catholique Générale des 
Hommeés. Paris, 1958, 2: cm., 16 p. 


La Action Catholique des Génerale des Hommes dedica este folleto «a todos 
los hombres, peregrinos de Lourdes, para ayudarles a sacar un más grande pro- 
vecho espiritual de su peregrinación». 

La cuestión se lanza en plan de inquietar y hacer reflexionar sobre estos 
tres puntos: Lo que has visto; lo que has oído; lo que debes hacer ahora. 

Sencillamente y en estilo cortado, de meditación, se llama a examen sobre 
estas tres cuestiones. 


GAÉTAN BERNOVILLE: De Notre-Dame de Garaison á Notre-Dame de Lourdes. 
J. L. Peydessus, apótre marial de la Bigorre, 1807-1882. Paris, Éd. Bernard 
Grasset, 1958, 19 cm., 240- p. 


Este libro consta de tres partes. En la primera se relatan las apariciones de 
la Virgen en Garaison, que después sería Nuestra Señora de Garaison.- Fué ha- 
cia 1500. Un día Angles, joven de doce años —hija de Guilhem de Sagazan—, 
que apacentaba su rebaño, se sienta a comer un negro trozo de pan junto a 
una fuente, debajo de un espino blanco y en la primavera. La Virgen se le 
aparece. Anglese entra religiosa en las Bernardas de Fabas y muere en olor de 
santidad. Se pone de relieve el importante papel de los capellanes del santua- 
rio: Léonard de Trapes y Pierre Geoffroy. 

Así se enlaza con la segunda parte, en que se pasa a historiar la vida de 
J. L. Peydessus (1807-1882). Apóstol de la Bigorre, fundador, misionero, educa- 
dor. Su proceso de beatificación fué presentado a Roma en 1956. 

La tercera parte nos habla de la Congregación fundada por el P. Peydessus. 
Así, G. Berroville une muy bien Garaison y Lourdes, en un afán de marianis- 
mo en el que tuvo gran parte Peydessus. 


S.-M, dERCEVILLE: A bátons rompus avec la Sainte Vierge. Paris, Spes, 1957 
19 cm., 248 p. 


El libro empieza con un prólogo de Parvillez, S. J. Es una presentación 
del libro. Este se divide en dos partes. Es la primera un diálogo con la Virgen. 
contándole todas las cosas de un día cualquiera, un viernes 13; puede ser en 
el Metro, en el avión, en la calle. 

En la segunda se siguen las fiestas de la Virgen a través del ciclo litúrgico. 
Nos gusta más la primera, aunque la segunda sea más doctrinal. Efectivamente, 
d'Erceville expone con competencia los temas teológicos. Pero la atracción y 
simpatías del libro las reservamos para la primera. Diálogo tierno con la Vir- 
gen, a la que se empieza saludando: «Buenos días, Madre querida.» Es mucha 
la ternura y del'cadeza de estas páginas. Delicadeza femenina para ver las co- 
sas, el prójimo; para acercarse a Dios. Es la doctrina del Cuerpo Místico apli- 
cada en toda su extensión. Esos que van conmigo en el Metro, en el avión; ésos 
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que peligran subidos en el andamio..., etc. Todos ésos son hermanos míos. Me 
duelen sus cosas. 

D'Erceville tiene mucha sensibilidad para captar ese movimiento y lo ex- 
pone con mucha viveza y delicadeza. Hay trozos que son un encanto. Estamos 
en déuda con S.-M. d'Erceville por lo bien que ha expuesto nuestras cosas a la 
Madre del Cielo y por haberse acordado de nuestros afanes.—César DE San JUAN 
-DE LA CRUZ OCD. 


PAUL MIEST: Les 54 miracles de Lourdes au jugement du Droit Canon. (1858- 
1958.) Faris, Ed. Universitaires, 1958, 24'5 cm., 272 p. 


Sigue siendo Lourdes un fecundísimo campo de ilusiones. Muchas de estas 
ilusiones pasan al terreno de obras milagrosas. Np podemos negar esos mila- 
gros y la ciencia les ha rendido un justo tributo de admiración y acatamiento. 

Pero tampoco podemos negar que junto a esos milagros ha habido otra lar- 
ga serie de curaciones, externamente miraculosas, y que, sin embargo, eran 
motivadas más por la ilusión que por la devoción. La Iglesia ha obrado a este 
respecto —como siempre— con mucha prudencia, y de ahí surge el hecho de 
que tan sólo sean 54 los milagros que jurídicamente ha admitido en el correr de 
un siglo. No es que se niegue el hecho de otros milagros. Nada de eso. Sino que 
estos 54 no se pueden rechazar ni explicar científicamente prescindiendo del 
elemento sobrenatural. 

Por esto mismo resulta interesante la obra del Dr. Paul Miest, y le agrade- 
«decemos muy sinceramente su trabajo. El no hace más que presentarnos dichos 
milagros tal y como el Derecho canónico les ha reconstruído. Esto nos es su- 
ficiente para su conocimiento y para nuestra ejemplaridad.—BALBINO DEL CAR- 
MELO OCD. 


JEAN GUY: La gruta era mi cielo. Santa Bernadette. Barcelona, Cosulleras, 1958, 
19'5 cm., 245 p. 


Es de justicia confesar que entre los libros que conocemos sobre Bernadette 
(nos referimos a los de hechura sencilla, a los que llamaríamos del «género 
Chico»), ninguno nos satisfizo como el que ahora reseñamos. 

La autora va tejiendo con admirable precisión y exquisita sensibilidad la 
«existencia de aquella privilegiada criatura, de la que ha podido decirse con ver- 
dad: «Tú entrarás... en la historia de la Iglesía, en la historia de la Reden- 
ción...». 

Sigue con escrupulosa fidelidad las fuentes documentales de que ha podido 
disponer, que, prescindiendo de toda digresión crítica, son de la más pura ley: 
la relación de monsieur Estrade, testigo auténtico de los hechos durante largo 
tiempo; los cuadernos íntimos de Bernadette y su narragión de las Apariciones; 
el informe de la Comisión investigadora, dirigida por el Obispo de Lourdes, 
monseñor Laurence, etc. 

La historia de las Apariciones fluye con un paralelismo tan deliciosamente 
“trabado que a veces se pregunta uno si la autora ha pretendido regalarnos el 
recuerdo de éstas o el perfume de la vida de Bernadette. Y todo ello creado por 
la brisa de lo sobrenatural. 

He aquí un libro en que se conjugan con limpidez y tersura lo estético con 
do psicológico, lo humano con lo celestial.—CrLeSsTINO DE Jesús OCD. 
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NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


Verbum Dei (IV). Barcelona, Herder, 1958, 22 cm., 709 p. 


'El comentario a la Sagrada Escritura de los católicos de habla inglesa llega: 
con la versión del cuarto volumen a estar al alcance del público español. Con- 
tiene el comentario e introducción a Los Hechos de los Apóstoles, Epístolas y 
Apocalipsis. Finalmente se da el Indice general de materias de todos los tomos, 
la lista de los mapas y su índice explicativo, y, finalmente, 24 mapas. 

El volumen consta de las mismas características de los anteriores. Moder- 
nidad, claridad, equilibrio. Una buena ayuda para el mejor conocimiento de la 
palabra divina. Los índices copiosos y detallados ocupan, en la versión espa- 
ñola, la cantidad no despreciable de 195 páginas y prestan una ayuda preciosa 
para enterarse rápidamente sobre cualquier punto relacionado con la Escritura: 
y Teología bíblica. Podría preguntarse si los mapas no hubíera sido mejor el 
haberlos ido colocando según han ido saliendo los volúmenes. Sin embargo, 
para el que tenga toda la obra, no le será gran inconveniente. En los mapas 
hemos de alabar la labor de precisión a base de letras y números, que hacen 
encontrar, con la ayuda del índice geográfico, la ciudad de que se trate sin di- 
ficultad ninguna. 

Una obra más que la Editorial Herder, tan benemérita de las ciencias ecle- 
siásticas, póne a nuestro alcance, y que agradecemos a los Padres Dominicos 
por su no despreciable trabajo.—ForRTUNATO DE JESÚS SACRAMENTADO OCD. 


Semanas Españolas de Filosofía. La Libertad. Madrid, C. S. L. C., 1957, 21 cm., 
948 p. 


El tema desarrollado en esta III Semana de Filosofía celebrada en Ma- 
drid no puede ser más interesante. Es una de las razones de la actualidad de 
este volumen publicado por el Consejo Superior de Investigaciones Científicas 
Pero es también una de las verdades más problemáticas, no en su aspecto exis- 
tencial, sino en su vertiente esencial, clara en su existencia e intrincadísima en 
su esencia. Por eso aplaudimos el acierto de los organizadores de la Semana, al 
señalar un tema de tango interés y de tan grande resonancia. 

Porque la problemática que presenta la libertad abarca al hombre en toda: 
su totalidad. Y en toda esa amplitud ha sido estudiado por los asistentes a la 
III Semana Española de Filosofía. Por eso el lector encontrará en este volumen 
una panorámica completa del tema Libertad. Todas las vertientes que la liber- 
dad presenta al entendimiento son estudiantes en estas páginas, que si se abren 
con una visión de conjunto a través del trabajo de grande mérito del doctor 
Zaragúeta, se cierran con otro, que nos pone delante esa visión de conjunto, y 
toda su trascendencia, y de un valor no sólo intrínseco, sino también extrínseco 
merced a venir avalado con la autoridad del doctor Chevalier. 

El valor de los estudios es muy diferente. La diferencia de personalidades 
que los han compuesto, incluso hasta las distintas corrientes doctrinales que 
cruzan el tema de la libertad visto por los que intervinieron en la Semana, lo 
están pidiendo. Pero esto se convierte en tn motivo de riqueza del libro. Los 
distintos puntos de vista ayudan a completar una verdad que siempre tiene 
que ser incompleta, porque nos encontramos ante la realidad de un misterio 
difícil de explicar satisfactoriamente por la inteligencia humana.—SEGUNDO DR 
Jesús OCD. : 
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H. PEICHL, O. S. B.: Der Tag des Herrn. Die Heiligung des Sonntags im 
Wandel der Zeit. Wien, Herder, 1958, 24 cm., 156 p. 


Recoge el volumen las conferencias pronunciadas en la Academia Católica 
de Viena en el semestre de invierno de 1955-56 referentes a la significación 
religioso-moral del domingo. Después de una presentación por el editor, se pasa 
a la edición de los trabajos repartidos en dos partes. La primera, «El domingo 
en la historia», examina cuál ha sido el origen y las diversas fases de la historia 
dominical a partir de la antigúedad. A esta historia del domingo precede un 
trabajo donde se exponen los orígenes del sábado judío y sus diversas pres- 
cripciones legales. La segunda parte, «El domingo en nuestro tiempo», se fija 
en los diversos factores que hacen más difícil en muchos casos la observancia 
dominical, apuntando las soluciones apropiadas, la legislación eclesiástica y la 
civil de la República austríaca y el espíritu que debe respirarse en el día del 
Señor desde el punto de vista cristiano. 

Una serie de conferencias bien preparadas, que dan una mirada de conjunto 
sobre la historia del domingo y su significado real. Su lectura creemos servirá 
dé ayuda en estos tiempos en que por diversos factores se ha perdido en mu- 
chos cristianos el sentido real del día del Señor.—ForRTUNATO DE J. SACRAMEN- 
TADO OCD. 


CASIMIRO SANCHEZ ALISEDA: Pastoral de urgencia. Madrid, Euramérica, 
1958, 20 em., 407 p. 


Un gran libro de orientación pastoral. Todos los sacerdotes encontrarán en 
él iniciativas, estímulo. C. S. A. abre un inmenso campo de trabajo. También 
remoza libros de antaño, sustituyéndolos con gran ventaja. En medio de su 
practicidad encuentra uno sintetizadas corrientes de gran actualidad en el ex- 
tranjero. 

Este libro se hace simpático desde el principio, porque está escrito con ca- 
riño. Es sugerente, optimista, Escrito con amenidad y soltura. 


HENRI GODIN: Avec le Christ. Paris, Éd. Ouvrieres, 1957, 17 cm., 624 p. 


Avec le Christ es un libro de iniciación; un misal para los catecúmenos, 
para los que empiezan sin más preparación que su buena fe. Quiere ser un 
amable saludo para los que llaman a la puerta y se encuentran sin ninguna 
preparación litúrgica. Pero además abarca los momentos más decisivos de un 
cristiano. 

Está más bien concebido para el medio obrero. A éstos les gana rápidamente 
las simpatías al encontrar junto al altar, la Virgen, etc., el torno, el sembra- 
dor, la parva, la fábrica. Y todo en magníficos grabados a todo color o en un 
logrado offset. > 

Curioso. Pero es un libro para el ambiente sencillo, obrero, que supera téc- 
nica y artísticamente en elegancia a nuestros misales para las clases medias 
y altas. 

El texto va impreso y repartido en cuatro colores de muy buen tono, Tiene 
un lenguaje vivo. Está realizado con un gusto admirable. Un libro así a la 
fuerza gusta.—CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


G. HOORNAERT, $. J.: A propósito del Evangelio. Santander, Sal Terrae, 1958, 
21 cm., 504 p. 


El autor no necesita presentación. Sus libros, muy conocidos, han sido bien 
recibidos del público, y el lector agradece la claridad de pensamiento y sencilla 
exposición del P. Hoornaert. 

El presente libro, escrito también con espíritu práctico, sentido histórico y 
sabio análisis exegético, acredita la ya célebre pluma del auto”. En un princi- 
pio, fueron meditaciones para sacerdotes; mas atendiendo al ruego de muchas 
almas, el P. Hoornaert, al darlas publicidad, quitó ese carácter particular, pre- 
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sentándolas con nota de universalidad, por lo que son provechosas para toda 
clase de personas. Meditaciones que, como indica el título, están extraídas del 
santo Evangelio, por lo que su lectura es más íntima.—BALBINO DEL CARME- 
Lo OCD. 


e 


G. COURTOIS: La Hora de Jesús. Madrid, Atenas, 1958, 21'5 cm., 182 DD? 


ea Son diez meditaciones para religiosas, Meditaciones sobrias, acertadas, pro- 
fundamente teológicas, muy prácticas y hasta originales, Hay alguna, la cuarta 
y quinta, sobre el sacrificio y la Eucaristía, que servirán de saludable consuelo 
para tantas almas que no ven en torno suyo más que cruces. Es un libro que 
une la oración a la formación espiritual; la vida ascética con sugerencias apos- 
tólicas.—BALBINO DEL CARMELO OCD. 


MAURICE FRAIGNEUX: Pío XII frente al mundo actual. Madrid, Atenas, 1958, 
ZUNE M LOAD: j 


La figura de Pío XII no puede pasar simplemente. Su clarividencia en los 
más agudos problemas religiosos y sociales serán siempre objeto de estudio 
para los sociólogos católicos y norma de vida para los políticos y gobernantes. 

Por esto mismo, el presente libro merece nuestro aplauso, ya que viene a 
facilitar extremadamente y de una manera muy acertada el trabajo de selec- 
cionar las ideas singularmente sociales del gran Pontífice Pío XII. Es un en- 
quiridión de pensamientos sistematizados y ordenados. Tras un corto relato 
biográfico del Pontífice, pasa en la segunda parte del libro a exponer los prin- 
cipios que en el concepto de Pío XII deben regir para dar satisfactoria solu- 
ción a los actuales problemas que tiene planteados el mundo.—BALBINO DEL CAR- 
MELO OCD. 


M. J. SCHEEBEN: Las Maravillas de la gracia divina. Bilbao, Desclée de Brou- 
wer, 195 cm., 548 p. 


Aun cuando es la gracia la que nos santifica, sin embargo, existe entre los 
cristianos una ignorancia muy acentuada sobre la naturaleza, finalidad y ma- 
neras de acrecentar esta gracia en las almas. El autor también reconoce este 
hecho tan lamentable y por ello se decide a dar publicidad a cuanto la teología 


nos enseña y que él sabe exponer con claridad y solidez juntamente.-—BALBINO 
DEL CARMELO OCD. 


ROBERTO CLAUDE, S. J.: Reflexiona, muchacho. Meditaciones para los jó- 
venes. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1958, 19 em., 200 p. 


Es un libro de pedagogía espiritual, Presupone al adolescente con cierta 
cultura religiosa fundamental. No le comprenderán, por consiguiente, los que 
tengan una preparación deficiente. Esto quiere decir que se nutrirá de él casi 
exclusivamente la selección suficientemente preparada. 

Es una serie de meditaciones para jóvenes. 

Se estudian en este manual los momentos más interesantes de la existencia 
juvenil y su necesario engranaje en el mecanismo de lo sobrenatural, si ha de 
coriseguir el bellísimo ideal de la perfección cristiana, que supone a su vez el 
de la humana. 

Con una lógica bien pensada nos va llevando el autor como de la mano por 
el denso boscaje de sus observaciones, sin que escape a su perspicacia detalle 
alguno que pueda ofrecer interés, Y nos invita insinuantemente a analizarles 
con seria reflexión o morosa delectación. 

Libro útil sin duda.—CELESTINO DE Jesús OCD. 
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JOSEPH DUSS: Suiza. Barcelona, Juan Flors, 1959, 19 cm., 160 p. 


Un libro ejemplar. Lo es en su contenido y en la actitud de J. Duss. Hubie- 
ra sido fácil recurrir al tipismo de Suiza en sus eternos glaciares, en su admi- 
ración paisajista. Pero Suiza no es sólo eso; es algo más sustancial con sus 
virtudes y defectos. 

Duss nos adentra sinceramente en el alma de Suiza para que la podamos 
ver tal cual es; al menos tal como la ha visto J. Duss. Así nos resulta una 
Suiza sin fronteras.—CÉSAR DE S. JUAN DE La CRUZ OCD. 


CESAR VACA: Catolicismo en la calle. Barcelona, Juan Flors, 1958, 19 cm., 294 p. 


La mayor parte de los ensayos que se reúnen en este volumen aparecieron 
en Religión y Cultura, de donde César Vaca toma frecuentemente el pulso a 
la actualidad española en sus más variados aspectos: catolicismo, teatro, cine, 
ambiente universitario, etc, Son ensayos de problemas que precisan solución y, 
sobre todo, una orientación clara. 

El autor goza de unas cualidades excelentes para poder servir de guía en 
los agudos problemas que toca; visión certera y después un equilibrio intur- 
bable en donde es difícil quedar justamente en el fiel. 


ELÍAS YANES ALVAREZ: Yo no creo en los curas. (Diálogo franco frente a 
objeciones de hoy.) Barcelona, Juan Flors, 1959, 19'5 cm., 168 p. 


El título es llamativo. El subtítulo entra de lleno en la preocupación de la 
juventud literaria de hoy. Diálogo-sinceridad. Es un diálogo con un público 
sencillo que traslada al papel las acusaciones más graves que se suelen hacer 
a los «curas»: v. gr., castidad, escándalos, riquezas... 

Es un diálogo sincero y valiente. Es verdad. E. Yanes Alvarez aborda el 
tema sin precauciones tácticas. 

Nos hubiera gustado que el autor hubiera buscado también un público más 
selecto: el universitario e intelectual. Pero el libro ni literaria ni temática- 
mente se presenta con esa preocupación. Tampoco era la intención del autor. 

El mejor mérito del libro es que inicia voluntariamunte una autocrítica di- 
simulada.—CÉSsAR DE S. JUAN DE LA CRUZ OCD. 


J. L. MICÓ BUCHÓN, S. J.: Cineforum. Madrid, Studium, 1957, 195 em., 117 p. 


Obra sencilla, sin pretensiones, con un fin divulgador y de orientación. Se 
habla del cine, «de sus miserias y sus enormes posib:lidades». De la actitud a 
adoptar frente a este fenómeno artístico. Se acusa y se defiende al cine. Se 
trata de ver sus grandes posibilidades para el bien. 


TIRSO ARELLANO, $. J.: Campaña de Ejercicios. Zaragoza, Hechos y Dichos, 
1958, 19'3 cm., 223 p. 


Libro muy útil para una buena organización y propaganda de los ejercicios. 
Es un esquema sintético pero bien madurado. El autor desciende a detalles 
prácticos con grandes ventajas para el lector. Una experiencia de más de tres 
lustros en este sentido le permite comunicar sabiamente sus experiencias. 


BERNARD PIAULT: La priétre de lkglise, Paris, Spes, 1958, 19 cm., 298 p. 


Bernard Píault, rector del Seminario de Sens, nos ofrece en este volumen 
aun estudio sobre la oración, que se complementa con la segunda parte, en que 
trata del breviario romano, 

En el primer estudio B. P. se propone analizar el espíritu de la oración 


re moderno. nte orar y la espirit 
hace B. P., y dentro del fin propu 


La segunda parte es un estudio de divulgación sobre la historia 
-_breviario romano. 


Es una obra completa al como se la concibió, que PEO hal vit 
vimiento litúrgico.—CÉsar Dx S. Juax DE La Capa OCD 


